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ا هذاالكتاب 
1 طبع لأول مرة عام (٩۳۹١ه/٦۱۹۷م).‏ وهو مع الكتاب الأول من أحم المؤلفات الرائدة في القرن 
العشرين» في حقل الفلسفة الإسلامية وتاريخها. مؤلفه هو الدكتور إبراهيم بيومي مدكور؛ أحد أهم الرواد 
العرب في دراسة الفلسفة الإسلامية في العصر الحديث. 
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وهو تكملة للكتاب الأول الذي طبع لأول مرة عام (١١١٠ه/۷٤۱۹م)ء‏ والذي رسم المؤلف فيه 
منهجًا لدراسة الفلسفة الإسلاميةء ثم طبقه تطبيقًا كاملا على ثلاث من نظرياتها الكبرى» وهي: نظرية 
السعادةء ونظرية النبوةء والنفس وخلودها. درس هذه النظريات أولاً في بيئتها وظروفها ا لخاصةء وشرحها على 
لسان القائلين بهاء ثم ربطها ا سبقها من أشباه ونظائرء وبين ما لها من أثر في الفلسفات اللاحقة. 

وفي هذا الكتاب (الثاني) أضاف المؤلف قضيتين» هما: الألوهيةء وحرية الإرادةء باللإضافة إلى دراسته 
لتاريخ الفلسفة الإسلامية وخصائصهاء وموقف المستشرقين منهاء والدفاع عنها ضد منتقديها من الشرق 
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إن فكرة هذا المشروع الذي أطلق عليه «إعادة إصدار مختارات من التراث 
اللإسلامي الحديث في القرنين الثالث عشر والرابع عشر الهجريين / التاسع عشر 
والعشرين الميلادييّن»» قد نبعت من الرؤية التي تتبناها مكتبة اللإسكندرية بشأن 
ضرورة المحافظة على التراث الفكري والعلمي في مختلف مجالات المعرفة 
والمساهمة في نقل هذا التراث للأجيال المتعاقبة تأكيدًا لأهمية التواصل بين 
أجيال الأمة عبر تاريخها الحضاري؛ إذ إن الإنتاج الثقافي - لا شك - تراكمي» 
وإن الإبداع ينبت في الأرض الخصبة بعطاء السابقين» وإن التجديد الفعال لا 
يتم إلا مع التأصيل . وضمان هذا التواصل يعتبر من أهم وظائف المكتبة التي 
اضطلعت بهاء منذ نشأتها الأولى وعبر مراحل تطورها المختلفة. 

والسبب الرئيسي لاختيار هذين القرنين هو وجود انطباع سائد غير 
صحيح؛ وهو أن الإسهامات الكبيرة التي قام بها ا لمفكرون والعلماء المسلمون قد 
توقفت عند فترات تاريخية قدية» ولم تتجاوزها. ولكن الحقائق الموثقة تشير إلى 
غير ذلك» وتؤكد أن عطاء المفكرين المسلمين في الفكر النهضوي التنويري - وإن 
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مر بم وجزر - إا هو تواصل عبر الأحقاب الزمنية المختلفةء ا في ذلك الحقبة 


دة والعاضرة التي تشمل القرفن الاخيرين: 


يهدف هذا المشروع - فيما يهدف - إلى تكوين مكتبة متكاملة ومتنوعة» 
تضم مختارات من أهم الأعمال الفكرية لرواد الإصلاح والتجديد الإسلامي 
خلال القرنين الهجريّين المذ كورَيّن. والمكتبة إذ تسعى لاإتاحة هذه المختارات 
على أوسع نطاق مكن» عبر إعادة إصدارها في طبعة ورقية جديدة» وعبر النشر 
الإلكتروني أيضًا على شبكة المعلومات الدولية (الإنترنت)؛ فإنها تستهدف في 
امقام الأول إتاحة هذه المختارات للشباب وللأجيال الجديدة بصفة خاصة. 


وق کل کان دران ديا أعدوا خد الاعفن ال و زق 
منهجية منضبطة» جمعت بين التعريف بأولثك الرواد واجتهاداتهم من جهة» 
والتعريف بالسياق التاريخي / الاجتماعي الذي ظهرت فيه تلك الاجتهادات 
من جهة أخرى؛ با كان فيه من تحديات وقضايا نهضوية كبرى» مع التأكيد أساسًا 
على آراء المؤلف واجتهاداته والأصداء التي تركها الكتاب. وللتأكد من توافر 
أعلى معايير الدقةء فإن التقديات التي كتبها الباحثون قد راجعتها واعتمدتها 
نة من كبار الأساتذة المتخصصين» وذلك بعد مناقشات مستفيضة» وحوارات 
علمية رصينة» استغرقت جلسات متتالية لكل تقدي» شارك فيها كاتب التقدي 


ونظراؤه من فريق الباحثين الذين شاركوا في هذا المشروع الكبير. كما قامت 
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مجموعة من المتخصصين على تدقيق نصوص الكتب ومراجعتها با يوافق 
الطبعة الأصلية للكتاب. 


هذاء وستسعى المكتبة أيضا - وفق توفر الإمكانات الفنية والمادية - إلى 
ترجمة تلك المختارات أو مقتبسات منها إلى الاإنجليزية ثم الفرنسية؛ مستهدفة 
أبتاء المسلمين الناطقين بغير العربية» كما ستتيحها لمراكز البحث والجامعات 
ومؤسسات صناعة الرأي في مختلف أنحاء العالم . وتأمل المكتبة أن يساعد ذلك 
على تنقية صورة اللإسلام من التشويهات التي يلصقها البعض به زورًا وبهتاتا 
وبيان زيف كثير من الاتهامات الباطلة التي ينهم بها المسلمون في جملتهم» 
خاصة من قبل الجهات المناوئة في الغرب. 


إن قسمًا كبيرًا من كتابات رواد التنوير والإصلاح في الفكر الإسلامي 
خلال القرنين الثالث عشر والرابع عشر الهجريين» لا يزال بعيدًا عن الأضواءء 
ومن ثم لا يزال محدود التأثير في مواجهة المشكلات التي تواجهها مجتمعاتنا. 
ورا كان غياب هذا القسم من التراث النهضوي الإسلامي سببًا من أسباب 
تكرار الأسثلة نفسها التي سبق أن أجاب عنها أولئك الرواد في سياق واقعهم 
الذي عاصروه. ورا كان هذا الغياب أيضا سببًا من أسباب تفاقم الأزمات 
الفكرية والعقائدية التى يتعرض لها أبناؤنا من الأجيال الجديدة داخل مجتمعاتنا 
العربية والإسلامية وخارجها. ويكفي أن نشير إلى أن أعمال أمثال: محمد عبده 
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والأفغاني» والكواكبي» ومحمد إقبال» وخير الدين التونسي» وسعيد النورسي» 
ومالك بن نبي» وعلاًل الفاسيء» والطاهر ابن عاشورء ومصطفى الراغي» ومحمود 
E‏ بیجوفتش» وأحمد جودت باشا - وغيرهم - 
لا تزال منأى عن أيدي الأجيال الجديدة من الشباب في أغلبية البلدان العربية 
والإسلاميةء فضلاً عن الشباب المسلم الذي يعيش في مجتمعات أوروبية أو 
أمريكية؛ الأمر الذي يلقي على المكتبة عبتا مضاعقا من أجل ترجمة هذه 
الأعمال» وليس فقط إعادة نشرها بالعربية وتيسير الحصول عليها (ورقيًا 
وإلكترونتًا). 


إن هذا المشروع يسعى للجمع بين الإحياءء والتجديدء والإبداع» 
والتواصل مع الآخر. وليس اهتمامنا بهذا التراث إشارة إلى رفض الجديد الوافد 
عليناء بل علينا أن نتفاعل معه» ونختار منه ما يناسبناء فتزداد حياتنا الثقافية ثرا 
وتتجدد أفكارنا بهذا التفاعل البناء بين القدي والجديد» بين الموروث والوافدء 
فتنتج الأجيال الجديدة عطاءها الجديدء إسهامًا في التراث الإنساني المشترك 
بكل ما فيه من تنوع الهويات وتعددها. 

وأملنا هو أن نسهم في إتاحة مصادر معرفية أصيلة وثرية لطلاب العلم 
والثقافة داخل أوطاننا وخارجهاء وأن تستنهض هذه الإسهامات همم الأجيال 
الجديدة كي تقدم اجتهاداتها في مواجهة التحديات التي تعيشها الامة ىة 
المنهج العلمي الدقيق الذي سار عليه أولئك الرواد الذين عاشوا خلال القرنين 
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الهجريين الأخيرين» وتفاعلوا مع قضايا أمتهم» وبذلوا قصارى جهدهم واجتهدوا 
ل تقدي الاإجابات عن تحديات عصرهم من أجل نهضتها وتقدمها. 


لقد وجدنا أن من أوجب مهماتنا ومن أولى مسئولياتنا في مكتبة 
الإإسكندريةء أن نسهم في توعية الأجيال الجديدة من الشباب في مصر» وفي 
غيرها من البلدان العربية والإسلامية» وغيرهم من الشباب المسلم في البلاد غير 
الا ال الفارى لاا السلع رق الكر الدوة دل ارون 
المشار إليهما على وجه التحديد؛ حتى لا يترسّخ الانطباع السائد الخاطئ» الذي 
سبتق أن أشرنا إليه؛ فليس صحيًا أن جهود العطاء الحضاري والاإبداع الفكري 
للمسلمين قد توقفت عند فترات زمنية مضت عليها عدة قرون» والصحيح هو 
أنهم أضافوا الجحديد في زمانهم» والمفيد لأمتهم وللإنسانية من أجل التقدم والحث 
على السعي لتحسين نوعية الحياة لبني البشر جميعًا. 

وإذا كان العلم حصاد التفكير وإعمال العقل والتنقيب المنظم عن المعرفة 
فإن الكتب هي آلة توارثه في الزمن؛ كي يتداوله الناس عبر الأجيال وفيما بين 
ا 

ماعیل سراح الد 


مدير مكتبة الاسكندرية 


الآراء الواردة في هذا الكتاب لا تعبّر بالضرورة عن وجهة نظر 
مكتبة الإإسكندرية» إنغا تعبّر عن وجهة نظر مؤلفيها. 


دراسة تقديمية 


0 


قهید: 


غاب الدرس الفلسفي عن عالمنا العربي أكثر من سبعة قرون» منذ وفاة 
الفيلسوف الأندلسي ابن رشد (ت٩۹٠ه/۹۸٠١م)»‏ وحتى منتصف القرن 
التاسع عشر» وريا غاب قبل ذلك نتيجة هجوم الفقهاء والسلفيين الذين عارضوا 
علم الفلاسفة منذ ظهوره في الحضارة الإسلامية. 


فقد كانت الفلسفة من العلوم الوافدة على المسلمين» تعرفوا عليها من 
خلال المدارس الفكرية التي احتضنت التراث الفلسفي الشرقي (الفارسي 
والهندي) والغربي (اليوناني)» ثم صارت هذه المدارس ومدنها جزءًا من الدولة 
الاسلامية. 


وبعد توطيد أركان الدولة اللإسلامية أخذت في الانفتاح على الحضارات 


السابقةء ونقل علومها ومعارفها إلى اللغة العربية من خلال الترجمة التي شهدت 
ازدهارًا مع تأسيس «بيت الحكمة» في بغداد. 


منى أحمد أبو زيد 
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وأخذ المسلمون في تعلم الفلسفة والتأليف فيهاء وظهر فلاسفة في المشرق 
أمثال: الكندي (ت ۵۲٣۰‏ /۸۸۳م)» والفارابی ( ت ۳۳۹ه/١٠۹م)ء‏ والعامري 
(ت۳۸۱هھ/۱۹۹۱م)» وابن سینا (ت۲۸٤ه/۳۷٠۱٠م)»‏ ثم لقيت الفلسفة 
هجومًا عنيقا بعد كتاب «تهافت الفلاسفة» للغزالي (ت ١٠٠ھ‏ /١١١١م)‏ وكاد 
أن يقضى عليها في الشرق . 

وانتقلت الفلسفة بعدها إلى المغرب الإسلامى» وازدهرت على أيدي 
ثلاثة من کبار فلاسفتهاء وهم : ابن باجه ( ت۵۲۹ھ /۱۱۳۸م)» وابن طفيل 
(ت ۵۰۸۱ /١۱۱۸م)»‏ وابن رشد» الذي واجه محلنة فت باسم «نكبة 
ابن رشد»» كان من نتائجها تراجع علم الفلاسفة المشائيين في العالم اللإسلامي. 

وبقيت الجامعات الإأسلاميةء «كالأزهر» في مصر» و«الزيتونة» في تونس» 
المناظرة» والمنطق ... - دون علم فلاسفة الاإسلام. 

ومع منتصف القرن التاسع عشر الميلادي» بدأ المسلمون يتعرفون على 
فلاسفة الإسلام من خلال دراسات المستشرقين» وكان بعضها مجحقاء والأخر 
معتدلاء ورغب المسلمون في التعرف على حقيقة هذا العلم من مصادره. 

بدأت معرفة الفلسفة في مصر من خلال عدد قليل من علماء الأزهر الذين 
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جمال الدين الأفغاني (ت٤٠١٠١ه/١۸۹٠ه)‏ القادم في زيارة إلى مصر» حيث 
التقى ببعض الأزهريين» وسمعوا ريه في فلاسفة اللإسلام» وبدأ التعرف عليهم 
فيما بعد من خلال كتابات قليلة» كما فعل فرح آنطون (ت ۰٤۱۳ه/۱۹۲۲م)‏ 
عندما لخص آراء آرنست رینان (ت۱۸۹۲م) عن ابن رشد» وعرضها من خلال 
مجلته «الجامعة»؛ وهو ما آثار الإمام محمد عبده (ت ۱٠۰١/۱۳۲۳‏ م) فرد عليها. 


وظلت هذه الدراسات قليلة وبدائية في أغلبها حتى ذهب بعض المصريين 
إلى بعثات خارجية» لدراسة الفلسفة الإسلامية في جامعات فرنسا وإنجلتر 
فذهب طه حسین (ت۱۳۹۳ه/۱۹۷۳م) إلى فرنسا ودرس ابن خلدون 
(ت۸٠۸ه/١١١٠م)‏ وفلسفته الاجتماعية» ثم لحقه بباريس الشيخ مصطفى عبد 
الرازق (ت ۱۳۹۹ھ /۷٤۱۹م)»‏ ودرس الاإمام الشافعي ( ت٤‏ ۲۹ ھ/۸۱۹ م) 
وكتابه «الرسالة»» ودرس أبو العلا عفيفي (ت٦۴۸١ه/٦٦۱۹م)‏ الفلسفة بانجلتراء 
وكتب أطروحته عن محيي الدين بن عربي ( ت۸٥٠‏ ه/١١٤۲٠م)»‏ وفي نهاية 
العقد الثالث من القرن العشرین سافر إبراهیم مدکور (ت ٩۱٤۱ھ‏ /٩۱۹۹م)‏ 
إلى باريس لدراسة الفلسفة. وعاد هؤلاء إلى التدريس في الجامعة المصريةء وقاموا 
بالكشف عن التراث الفلسفي الإسلامي وتدريسه والتأليف فيه؛ فعاد الدرس 
الفلسفي من جديد إلى عالمنا الإسلامي. 


ويعتبر الدكتور إبراهيم مدكور واحدًا من أهم الرواد العرب في دراسة 
الفلسفة الإسلامية في العصر الحديث. وأعماله المتعددة في هذا المجال تشهد 
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له بقدر كبير من الأصالة والتميزء فقد تخرج على يديه جيل من رواد الثقافة في 
مصر وفي العالم العربي والاإسلامي. 

وعد إبراهيم مدكور بجانب دوره الأكاديي في مجال اللغة والفلسفة 
واحدًا من زعماء اللإصلاح الفكري والاجتماعي في القرن العشرين» وله 
بصمات واضحة في مجالات متعددة؛ ولذا أطلقت عليه لقاب كثيرة منها: 
«شیخ الفلاسفة المعاصرين»» و«عميد المجمعيين»» و«سيبويه المصري»» و«الشيخ 


الرئيس». 


كما كان الدكتور إبراهيم مدكور يجسد الوجه المشرق للإسلام والعروبة 
والشرق؛ لأنه قكن من مناهج الغرب» وعرف حضارتهم» وخاطبهم بلغتهم» 
ولكنه كان في الوقت نفسه يرتبط بجذوره العربية الاإسلامية» وشخصيته المصرية 
الأصيلةء وقدرته على استمداد هويته من هذه الجذور مع تعامله با منهج العلمي 
المعاصرء بجانب تمكنه من التراث الخربي قدر تعكنه من التراث العربي”'. 

ویعد كتابه «في الفلسفة الإسلامية.. منهج وتطبيقه» خير مثال على مدى 
الأصالة والابتكار اللذين حققهما الدكتور مدكور في مجال الفلسفةء إلى جانب 
كتاب «تهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية» للشيخ مصطفى عبد الرازق . 


(۱( إسماعيل سراج الدين» مقدمة كتاب «الشيخ الرئيس» صفحات من حياة الد كتور إبراهيم مدكورء تصدير: 
عبد الصبور شاهین» تأليف : سعيد أحمد الفيومي» القاهرة» ٤۲٤۱ھ‏ /۳٠٠۲م»‏ ص١١.‏ 
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وقد أشاد كثيرون بكتاب مد كور «في الفلسفة الإسلامية.. منهج وتطبيقه» 
باعتبارة فصل ما آلغ المرب المحدثرة فى هذا الباب حي سط مزلةه لأسن 
الصحيحة لمحاولة التأريخ للفلسفة العربية تاريًا جامعًاء ومثل عليه عثيلاً حستًا. 


ويؤكد آخر على أهمية هذا الكتاب» واصفا إياه بأنه «أصبح مرجعًا أساسيًا 


لا يكاد يستغنى عنه باحث حديث في الفلسفة ا 


وسوف يتضمن هذا التقدي أربعة عناصر: 
الأول : حياة إبراهيم مدكور 
الثاني : مۇلفاتە 
الثالث: مشروعه الفكري 
الرابع : تحليل كتابه «في الفلسفة الاإسلامية.. منهج وتطبيقه» 


أولاً: حياة إبراهيم مدكور 


يعد الدكتور إبراهيم مدكور واحدا من المفكرين الذين حرصوا على 
تسجيل سيرة حياتهم من خلال مؤلفاتهم؛ فقد سجل جزءًا من هذه السيرة 
في كتابه «مع الأيام» شيء من الذكريات»» ولكنه لم يقتصر فيها على عرض 
تفاصيل حياته فقط, وإنغا عرضها من خلال الأحداث السياسية والاجتماعية 
التي مرت بها مصر حينذاك. 


)۱( ماجد فخري» دراسات في الفكر العربي» دار النهار للنشر- بيروت» م» ص۲۳۷ . 
)( حامد طاهرء الفلسفة الإسلامية ف العصر الحديث»› دار الثقافة العربية- القاهرةء ط۲ ١ ` ٣ص c۹7‏ 
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وهذا اللون من الكتابة الذاتية سبقه إليه مفكرون سابقون ولاحقونء 
منهم الشيخ الرئيس ابن سينا عندما سجل حیاته بقلمه» وابن خلدون في کتاب 


«التعريف»» اا الدكتور زکي جیب محمود (ت۱۹۹۳) الذي سجل سیرته 
من خلال ثلاثة مؤلفات : «قصة نفس»» و«قصة عقل »» و«حصاد السنين». 


ولد إبراهيم بيومي مد كور سيد أحمد الفقي في (۲۳من ذي الحجة ٠۳١١۹‏ ه/ 
الأول من إبريل ١١۱۹م)‏ ببلدة «أبو النمرس» إحدى قرى محافظة الجيزة» التي 
تبعد عن القاهرة بعدة كيلو مترات» وكانت قرية صغيرة لا يتجاوز عدد سكانها 


نة .لاف نسمة» موزعة بين عدد محدود من الام الكبيرة. 


وفي إحدى هذه الأسر ولد إبراهيم لأب عرف بالسياسة» وكانت له مواقفه 
الوطنية البارزة إزاء ثورة ١۹١۱۹؛‏ وهو ما دفع حزب الوفد إلى اختياره لتمثي 
دائرته في البرلان من (١۱۹۳۷-۱۹۲م).‏ وكان لهذا التوجه السياسي للأب أثره 
على اتجاه الابن للسياسة فيما بعد. 


تلقى إبراهيم مدكور تعليمه الأولي في كّاب القريةء الذي كان هو المصدر 
الأول لتعليم القراءة والكتابة. ولم يكن الكّاب مجرد معهد لتحصيل المعلومات 
أو حفظ القرآنء بل كان أيضا وسيلة من وسائل التربية الدينية والخلقية؛ ذلك 
لأن المعلم كان نموذجًا في سلوكه يشجع على الصدق» ويحث على الأمانة. 
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ويتذ كر الدكتور إبراهيم مدكور أثر هذا الكنّاب على حياته قائلاً: «لولا 
کا کان قر ل أن اط الق ا6 جه وال ان رة لها شما 
في سلوك المرء وا" 


والتحق إبراهيم مدكور بعد ذلك بالتعليم الديني الذي يهده للتعليم 
الأعلى» فقضى فيه ثلاث سنوات» وكان من عادة هذا التعليم أن يتم بعاهد 
ملحقة بالمساجد؛ فأمضى السنة الأول مسجد «إبراهيم أغا»» ثم انتقل إلى مسجد 
«السيدة فاطمة النبوية» في السنة الثانيةء وانتهى أخيرًا إلى جامع «المارداني» في 
السنة الثالثة. 


ولم يكن الدكتور إبراهيم مدكور راضيًا كل الرضا عن هذا التعليم؛ لأن 
«الحصيلة الفكرية والثقافية كانت أقل من الزمن الذي ينفق فيها». وكان لا بد 
لهذا التعليم أن يتطور تطورًا يتوافق مع روح العصر؛ فأنشئ معهدان منفصلان 
تقريبًا عن الأزهر وإدارته» وهما مدرسة «دار العلوم» ومدرسة «القضاء الشرعي». 


وقد جمعت مدرسة «القضاء الشرعي» بين العلم القدي والعلم الحديث»› 
وعنيت عناية خاصة بالفقه والتفسير والأدب واللغة» وأضيفت إليها العلوم 
الحديثة من طبيعيات ورياضيات وتاريخ وجغرافيا. واستطاعت أن تخرج قضاة 
يجلسون إلى جانب رجال القانون. 


(۱) إبراهیم مدکورء مع الأيام.. شيء من الذکریات» دار الهلال» العدد )٤۷۸(‏ بتاریخ ربیع أول / أکتوبر ۱۹۹۰م» 
ص ۲٣-۲٤‏ . 
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والتحق إبراهيم مد كور بمدرسة «القضاء الشرعي»» وكان التحاقه متزامتا مع 
بدايات ثورة ١۱۹1ء‏ فاشترك مع زملائه في احتجاجهم ضد المستعمر الأجنبي» 
وخرج معهم متظاهرًاء ومرددًا هتاف الشيخ أمين الخولي (ت ١۱۳۸ھ‏ /۹٦۱۹م):‏ 
اضربونا بالمدافع ما لأمر الله دافع 
اضربونا بالرصاص فالحياة في القصاص 


وكان عاقبة تلك المشاركة أن ألقي القبض عليه وأودع السجن عدة أيام» 
وني هذه الأجواء السياسية تبلورت عاطفة إبراهيم مدكور الوطنيةء ونما وعيه جا 


يجري على الساحة من أحداث. 


قضی إبراهیم مدکور في مدرسة «القضاء الشرعي» خمس سنوات» 
تفتحت فيها مداركه العقلبة» ونضجت فيها شخصيعه العلمية الناقدة. وكان 
لأساتذته الأثر الكبير عليه» وظل طوال حياته يشيد بهم وبدورهم العلمي وأثرهم 
عليه» وني مقدمتهم الأستاذ «أحمد أمين» (ت٤١۹٠م)‏ وكان أديبًا وفيلسوفا 
ومربيًا ومصلحًا في آن واحد» ولقنه درسًا في السلوك والاعتداد بالرأي السليم. 
ومنهم کا «عاطف بركات» (ت٤۱۹۲م)‏ ناظر المدرسة ورائدها. والشيخ «علي 
الخفيف» (ت۱۹۷۸م) الذي كان يشرح علم الفرائض والمواريث شرا رياضيًاء 


وغیرهم. 
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ويذكر مدکور أساتذ ته ھؤ لاء قاتا «کانوا جمیعًا من صفوة الصفوة» 
مع العلم في شيء» ولا يسد الطريق على البحث والنظ'. 


وعندما ت مدرسة «القضاء الشرعي» انتقل إبراهيم مدكور إلى مدرسة 
«دار العلوم»» وکانت مهمتها إعداد معلم يلائم العصر لتدريس العلوم العربية. 
ويکتب جانبًا عن حياته في هذه المدرسة» فيذ كر بعض زملائه» ومنهم «(حسن 
البنا) (ت ۱۳۹۸ھ /۹٤۱۹م)‏ حيث اشتركا معا في فرقة واحدة» وكثيرًا ما تباد لا 
الحديث في شئون الشباب والتربية الروحية» وتخرجا في عام واحد (۱۹۲۷١م)‏ 
وال كل منهما طريقه إلى التدريس في مدرسة ابتدائية» ذهب «البنا» إلى 
اللإسماعيلية ثم القاهرة» ورحل مدكور إلى الإسكندرية ثم عاد إلى القاهرة. 


وبعد فترة التقى إبراهيم مدكور مع «حسن البنا» الذي دعاه إلى 
الانضمام لجماعة «الإخوان المسلمين»» ويذ كر مد كور هذه الدعوة قائلاً: «ولقد 
صارحته بأني أؤيدها إن التزمت بأهدافها الثقافية السلوكية» أما أن تسلك 
ميدان السياسة فذلك طريق سلكته من قبل» ويتطلب أوضاعًا وأساليب لم 
تتهياً الحماعة لها»". 
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ورشح مدكور بعد فترة للسفر لبعثة حكومية إلى «لندن» إلا أن مواقف 
والده السياسية وتقسكه بها حرمه من البعثة» وحولته للعمل بمدرسة ابتدائية 
بمدينة «كوم أمبو» بجنوب مصرء فما كان منه إلا أن رفض هذا التعيين» وسافر إلى 
باريس في بعثة خحاصة للحصول على الدكتوراه. 


وصل إبراهیم مد کور إلى باریس في أول فبرایر ۱۹۲۹ء ولم يض سوى 
عام واحد» وتحولت بعثته الخاصة إلى بعثة حكومية» وأمضى هناك ست سنوات› 
كانت من أخصب فترات تكوينه الفكري والثقافي» فدرس الفلسفة والقانون» 
وتزود بقدر من اللغات القدية والحديثة. وحصل على ليسانس الآداب من 
الفورون ج 4۹۴١‏ على ليسا ان فن جا باريس هة ۹١١‏ 
وفي نهاية سنة ۱۹١١‏ تقدم للحصول على دكتوراه الدولة في الفلسفة برسالتين : 
الأولى الصغرى بعنوان «الفارابي ومنزلته في المدرسة الفلسفية الإسلامية» 
والثانية الكبرى عن «تاريخ منطق أرسطو في العالم العربي». 

ویحدنا الد کتور عثمان أمین (ت ۱۳۹۸ه/۱۹۷۸م) وهو شاهد عیان 
حضر مناقشة الرسالتين درج «ريشليو» قائلاً: كنت من أشد الناس إعجابًا 


برباطة جاشه» وحضصور بديهته» واستقامة ححته» ووصوح رۋيته› وعمرني شعور 
الفرح حن سمعت اعضاء لحنة المناقشة الموقرة یوجھون إليه موفور الغناء على 
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تلك الصفات الحميلة البارزة التى تجلت في رحابة النظر» وفي الصبر على البحث» 
وفي الاتزان في ا لحك . 


ولم يقصر إبراهيم مدكور سنوات بعثته على فرنسا فقط» وإغا تنقل بين 
المراكز العلمية الأوروبية لجمع المخطوطات» والتعرف على الحضارة الأوروبية 
حيث آمن بالتبادل الثقافي الذي يربط الحضارات بعضها ببعض» ويفتح آفاقا 
جديدة؛ فزار مكتبة «البودليان» بکمبردج» ومكتبة المتحف البريطاني» وهما 
بلندن» كما زار إيطاليا وألمانيا. 


واقترب إبراهيم مدكور من بعض الأساتذة الأجانب» ذاكرًا فضلهم 
الفكري عليه منهم «بوجلیه» و«فوکونیه» استاذا علم الاجتماع في السوربون» 
والأستاذ «دولا كروا» أستاذ علم النفس» وعميد كلية الآداب. ومن هؤلاء أيضًا 
المفكر الفرنسي «آندريه لالاند» (ت۳٦۱۹م)‏ المشرف على رسالتيه» والذي اعتبره 
مد كور بثابة الأب والأستاذء ثم صار بعد ذلك زميلاً له با لجامعة المصرية. كما 
اماد اا بالمستشرق الفرنسي «لویس ماسینیون» (ت۲٣۱۹م)‏ الذي ناقشه في 
رسالتيه للدكتوراه» وصار فيما بعد زميله مجمع اللغة العربيةء بالإضافة إلى إميل 
برييه أستاذ تاريخ الفلسفة. 


)١(‏ عثمان أمينء تصدير كتاب «دراسات فلسفية» مهداة إلى «الدكتور إبراهيم مدكور» الهيئة المصرية العامة 
للكتاب- القاهرة» ٤۷م«‏ ص۱ 
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وني مارس ۱۹۳١‏ عاد إبراهيم مدكور إلى مصرء والتحق بهيئة التدريس 
بكلية الآداب» في وقت كان يرأس الجامعة أستاذ الجيل الأستاذ أحمد لطفي 
السيد (ت۳٠۱۹م)‏ ويرأس كلية الآداب الدكتور طه حسين» وبعد فترة أصبح 
هذان الأستاذان من أساتذة مدكور وأصدقائه حيث عمل بجانبهما في مجمع 
اللغة العربية. 


وفي كلية الآداب انضم إبراهيم مدكور إلى أسرة الفلسفة إلى جوار الشيخ 
مصطفى عبد الرازق أستاذ الفلسفة اللإسلاميةء والدكتور أبو العلا عفيفي أستاذ 
التصوف والمنطق» ویوسف کرم (ت۹١١۹٠م)‏ مؤرخ الفلسفة» ثم انضم إل 
بعد ذلك بعض الأساتذة الأجانب أمثال نلينو (ت۱۹۳۸م) أستاذ علم الفلك» 
وآندریه لالاند» وغیرهما. 


کما انتدب إبراهیم مد کور للقدريس ببخحض كليات جامعة الا زه واشتر ت 
في وضع مقرر عن «تاريخ علم الأخلاق» ووجه تلاميذه هناك إلى تعلم اللغات» 
والسفر إلى أوربا لاستكمال تعليمهم. 


وقضى إبراهيم مدكور سنوات قليلة في كلية الأداب» ولكن سرعان ما 
جذبته الحياة السياسية مرة أخرى بعد وفاة والده» وإصرار حزب «الوفد» على 

شيحه عضرا مجلس الشيوخ خلقا له» وأمضى إبراهيم مدكور في هذا المجلس 
e‏ الفترة من ۱۹۳۷ إلى )٠٠١١‏ حتى تم حل المجلس. 


دراسة تقديية 
29 ۲۹ 


وكان إبراهيم مد كور قد قبل عضرًا باللجلس استشناء من شرط السن. «ولم 
تصرفه عضوية مجلس الشيوخ عن البحث والدرس بعد أن اضطر للاستقالة من 
ا لجامعة نزولا على مبدأ عدم الجحمع بين الوظيفة وعضوية البرلان»'. وعلى الرغم 
من استقالته من الجامعة فإن صلته بكلية الآداب وبالبحث الفلسفي لم تنقطع› 
وعاد إلى الجامعة مرة أخرى عن طريتق «الأستاذ المتفرغ»» فاشترك في الدراسات 
العلا خت رآ أن «الدرس الجامعي هو السبيل الأقوم للإعداد شباب المستقبل 
وقياداته» وإذا لم تتوافر له أسبابه فلا سبيل إلى إعداد هذه القيادات»'. 


وكان للدكتور إبراهيم مدكور نشاط ملحوظ في مجلس الشيوخ» سواء 
في المسائل الداخلية أو الخارجية» فقد طرح عدة استجوابات ومشروعات ضد 
سياسة حكومة الوفد» منها مشروع قانون «للإصلاح الزراعي» يقترح فيه 
تحديد الملكية الزراعية با لا يزيد عن مائتي فدان» كما طالب بحل الأوقاف 
الأهلية والاإبقاء على الأوقاف الخيرية فقط. وتبنى مناقشة استجواب حول 
«الأسلحة الفاسدة» التى تورط فيها القصر والحاشية. وكان لاستجواباته أثرها 
في لفت الانتباه إلى مدى الفساد الذي وصلت إليه البلادء ما عد إرهاصًا 
لثورة ۱۹٥۲‏ . 
)١(‏ محمد مهدي علام» مجمع اللغة العربية في ثلاثين عامًاء الهيئة العامة لشئون المطابع الأميرية- مصرء 


۳ ,م ج۲» ص۸. 
)( إبراهيم مد کور› م الأيامء م سابق» ص٥٠.‏ 


منى أحمد أبو زيد 
۳۹۰ 30 


إلا أن ما قدمه من استجوابات قوبل با لمعارضة من حكومة حزب الوفدء 
وهو ما أحدث جفوة بينه وبين الحزب» وعندما انتهت مدة عضويته الأولى تقدم 
مرة أخرى بالترشيح مستقلاًء ونجح في الانتخابات» وفاز أمام منافسه من حزب 
الوفد. وقضى مد كور بقية حياته البرلانية مستقلاً حيث وجد أن الانتماء الحزبي 
يتغلب- عند التعارض- على المصلحة الوطنيةء وهو ما رفضه قائلا: «فكأغا رأيت 
ف مساك السلن درا أقى به الي رة على غر هدي : 


واشترك إبراهيم مدكور في تأسيس جماعة «النهضة القومية» سنة ٠۹٤٤‏ 
مع بعض المفكرين والسياسيين والاقتصاديين» منهم أحمد لطفي السيد» وبهي 
الدین برکات (ت۱۹۷۲م)»ء ومریت غالي (ت۱۹۹۱م) وغيرهم» وقد توجهوا 
نحو «تنوير الرأي العام بطرح برنامج متكامل للنهوض صر من خلال دراسة 
متأنية للواقع الملصري»'. 


وكانت مجلة «الفصول» نافذة للتعبير عن آراء الجماعة» وكان مظهر النشاط 
ادلام رسا ا اه بن ارش وار ۱۹4۹ کب 
الخدمة العامة بالجامعة الأمريكيةه تتناول بعض القضايا التي تهتم بها الجماعة. 
وكانت محاضرة إبراهيم مدكور في هذه السلسلة بعنوان «مصر المستقلة»» إلا أن 
الجماعة أعلنت عن وقف نشاطها بعد فترة قصيرة. 


)۲( رۋوف عباس» جماعة النهضة القومية» سلسلة كتاب الفكر للدراسات» القاهرةء طا 1ء,م؛ ص۳٤‏ . 


دراسة تقديية 
۳١ 31‏ 


واختير إبراهيم مدكور في ۱۹٤١‏ ضمن الأعضاء العشرة الجددء الذين 
ضموا الى مجمع «اللغة العربية»» وأطلق عليهم (اخفك أمين» اسم «العشرة 
الطيبة»» ور حب م قاقلا : «أعتقد اعتقادًا جازمًا أن المجمع قد کسب م وقوي 


بانضمامهم» كالشجرة الطيبة تطعم بعود طيب»'. 


وكان مد كور أصغر أعضاء «العشرة الطيبة» من حيث السن» وعلى الرغم 
من ذلك فقد اختير نيابة عنهم في إلقاء كلمة باسمهم في الجلسة العلنية التي 
عقدت لاستقبالهم» وكانت بعنوان «اللغة المثالية». أعلن فيها- بکل جرأًة- آنه 
من أشد أتصار التجدبد رافصا ما بعشبت به البعقى من ضرورة المحافظة على 
القدي في مجال اللغةء إلا أنه رأى أن اللغات في حركة مستمرة» ومن العبث أن 
نعترضها ونقف في طريقهاء أو أن نفرض عليها قوالب جامدةء «فاللغة المثالية هي 
تلك التي تصدر عن روح العصرء وتتمشى مع حاجاته ومطالبه على أفضل صورة 
وأوضح مظهر». 

واستمر عمل مدكور بمجمع اللغة العربية منذ هذا التاريخ حتى نهاية 
حياته» تدرج فيه من كاتب لسر المجمع سنة ۹١٠٠ء‏ ثم اختير أميتًا عامًا له سنة 
۷. وبعد وفاة رئيس المجمع - الد كتور طه حسين - ت اختيار إبراهيم مدكور 
رئيسًا للمجمع سنة ٤۱۹۷ء‏ وظل رئيسًا له مدة تسع وأربعين سنة. 


(۱( آ أمين» مجلة مجمع اللغة العربية» مطبعة وزارة المعارف العمومية- مصر» ۱۹۰۲۳ م» ج۷» ص٩‏ . 
)( إبراهيم مد کور› المرجع السابق» ج ۷» ص٥۱۹‏ . 


منى أحمد أبو زيد 
۳۲ 32 


ويد عمل مدكور في المجمع من أهم الأعمال التي قام بها. وتعد فترة 
رئاسته للمجمع من أخصب الفترات التي مر بهاء سواء على مستوى العمل 
الاإداري» أو الفكري» أو المشاركات الدولية. 


ويذكر إبراهيم مدكور برسالة المجمع قائلاً: إن رسالته هي أنه «صلة بين 
الماضى والحاضرء ومحاولة مستمرة للملاءمة بين القدي والجديد» قحص وتحقق› 
وترشد وتوجه» تستبقي من القدي انفسه واسلسه»› وتتقبل من الجديد أدقه 
واک 


ولم يقتصر نشاط إبراهيم مدكور السياسى على الفترة السابقة على 
ثورة ١١۹٠ء‏ بل كانت لأآراثه ومقترحاته ومواقفه السياسية الإصلاحية أثرها في 
اختياره وزيرًا «للإنشاء والتعمير» في أول وزارة تشكل بعد الثورة برئاسة على 
ماهر باشا (ت ١٦۱۹م)‏ إلا أن عمر هذه الوزارة لم يستمر أكثر من يوم واحدء 

وبك بون من اسعقالة الو ار الأول شكلت و رة جديكة اة محمد 
جيب (ت ٤۱۹۸م)‏ الذي عرض على إبراهيم مد كور الوزارة ثانية» ولكنه اعتذر 
عنها مفضلا العمل العام دون الالتزام بوظيفة تنفيذية. 


دراسة تقديية 
33 ۳۳ 


واستمر عمل مدكورفي المجال العام من خلال الاشتراك في بعض اللجان» 
مثل عضوية «(مجلس الاإنتاج»» ورياسة «مجلس الخدمات»» ولجنة «دراسة الأنظمة 
الحكومية وتقدي مقترحات بشأنها»» ولحنة «دراسات نظم التعليم الجامعي». 
كما تم تعيينه مسئولاً عن لجان المجلس الأعلى لرعاية الفنون والآداب الذي 
تأسس سنة ١١۱۹ء‏ وظل كذلك إلى أن تع تأسيس المجلس الأعلى للثقافة في 
سنة ٠۱۹۸ء‏ كما سهم كثيرًّا في المجالس القومية المتخصصة» والمنظمات العربية 
والاإقليمية المعنية بالتربية والثقافة والعلوم» وغيرها. 


وقضى مدكور بقية حياته بين العمل في خدمة اللغة العربية والاشتراك 
ي المؤتقرات العلمية ف مصر وخارجها. ولدوره العلمي حصل على الد كتوراه 
الفخرية من جامعة «برينستون» بالولايات المتحدة الام ةة 0 
لخدماته العلميةء ونشاطه في التبادل الثقافي بين أبناء العروبة وأبناء الغرب. 


وفي عام ۱۹۷١‏ حصل الدكتور إبراهيم مد كور على جائزة الدولة التقديرية 
في العلوم الاجتماعية» ثم حصل على جائزة الثقافة العالمية سنة .۱۹۸١‏ واختارته 
منظمة اليونسكو للحصول على جائزة بغداد للثقافة العربية مناصفة مع المستشرق 
الأسباني «جارسيا جوميز»» وحصل على وسام الآداب والفنون الفرنسي عام 
,.٠‏ وأخيرًا الد كتوراه الفخرية من الجامعة الأمريكية سنة .۱۹۹١‏ 


منى أحمد أبو زيد 
٤‏ 34 


وقد شارك إبراهيم مدكور في عدة مؤتعرات» منها: الذكرى الألفية لابن 
سينا في بغداد سنة ١١۹٠ء‏ وأسهم في مؤترين آخرين عن ابن سيناء أحدهما 
بطهران والآخر بباريس .٠٠٠١‏ كما ساهم في مهرجان الغزالي بدمشق سنة 
۲ء وفي نفس العام شارك في مؤتر «ابن خلدون» بالقاهرة» وشارك في إحياء 
ذكرى «طه حسين» بالقاهرة سنة ۱۹۷۹ء وأخر بمدريد» و«حافظ» و«شوقي» 
بالقاهرة سنة ۱۹۸۲ء و«لويس ماسينيون» بالقاهرة» كما دعي ا اللحاضرة في 
اعد ب ما فر اوغ 


وبعد حياة حافلة بالعلم والعمل» وبالفكر والثقافة إلى جانب المشاركة 
المجتمعية والسياسية» رحل الدكتور إبراهيم مدکور في ١۳(‏ رجب ١١١٤١ه/‏ 
ه ديسمبر ١۹۹٠م)‏ عن غمر يناهز الثالغة والتسعين» تاركا لتا ذخيرة حية من 
الأعمال العملية والعلمية» التي هي علامات نجاح على طريتق التقدم في بلاده. 


ثانيًا: مؤلفات إبراهیم مد کور 
والأبحاث العلمية بالإضافة إلى مجموعة من المقالات التى نشرت مجلات 
«الفصول» و«الرسالة» و«تراث الاإنسانية» و«الثقافة» و«(مجمع اللغة العربية» 


دراسة تقديية 
o 35‏ 


ولا كان من العسير أن نلم بكل هذه الكتابات» فسوف نختار بعضهاء 

ونرتبها ترتیجًا تاريخيًا. 

ت كتاب «مذكرة في تاریخ الأخلاق» ا بالاشتراك مع «حامد عبد 
القادر» سنة ۱۹۳۸ء وكان مقررًا على طلاب الفرقة الثانية بكلية اللغة 
العربية- جامعة الأزهرء قدم فيه بعض الدراسات الأخلاقيةء تنويهًا 
بكبار الأخلاقيين من المسلمينء وكبار الأخلاقيين في الفكر الإنساني» 
قديه ومتوسطه وحدیثه. 

- تتاب «الأداة الحكومية.. نظام جديد وحياة جديدة»» وهو تأليف مشترك 
مع «مریت غاي »» حالت الرقابة على المطبوعات دون نشره فطبع 
طبعة محدودة في آکتوب ۳ء ووزعت نسخه على عدد من الساسة 
والكتّاب وأعضاء البرلانء وعندما رُفعت الرقابة لفترة وجيزة اا 
مرة أخرى عن دار الفصول للنشر في سبتمبر ٥٤۱۹ء‏ ویقع في ۳۳۹ 
صفحة من القطع المتوسط» ويتكون من مقدمة وبابين: أولهما بعنوان 
«الرقابة والتوجيه»» والثاني بعنوان «العمل والتنفيذ»» وصدر مؤخرًاعن 
الهيئة العامة لقصور الثقافة عصر سنة .۲٠٠۸‏ 

ويعتبر هذا الكتاب تطويرًا للفكرة التي تبناها «مريت غالي» في كتاب سابق 

له بعنوان «سياسة الغد برنامج سياسي واقتصادي واجتماعي» صدر سنة ۰۱۹۳۸ 

وأعيدت طباعته سنة ٤٤۹٠ء‏ إلا أن كتاب «الأداة الحكومية» جاء أكثر شمولاً في 

تناوله للنظام السياسي والسلطة التنفيذية والسلطة القضائية. 


۳٦ 


منى أحمد أبو زيد 
36 
کتاں «(دروس ف تاریخ الفلسفة» لتلاميذ السنة التوجيهية» وقد وضعه 
إبراهيم مدکور بالاشتراك م («(یو سف کرم)» تلبية لرغبة وزارة المعارف 
آنذاك- وزارة التربية والتعليم- لوضع مقرر دراسي في الفلسفة يدرسه 
تلاميذ المرحلة الثانوية لأول مرة. 


وتاريخهاء ثم يعرض تاريخ الفلسفة من خلال ثلاثة أبواب: خصص الأول 
للفلسفة اليونانيةء والثانى لفلسفة العصور الوسطى» أما الباب الثالث فكان 


للفلسفة الحديثةء وطبع الكتاب سنة .٠۹٤١‏ 


وفي سنة ۱۹٤١‏ وضع كتابه «في الفلسفة الإسلامية.. منهج 
E ORE alo E EE‏ 
إليه جزء ثان. 

وسوف نرجيع الحديث عن هذا الكتاب لعرضه بالتفصيل فيما بعد. 
كتاب «مجمع اللغة العربية في ثلاثين عامًا.. ماضيه وحاضره»» وقد وضع 
الكتاب للتعريف برسالة مجمع اللغة العربية. وهو كتاب يؤرخ للمجمع 
من الناحية العلمية والفنية» وكذلك من ناحية تطوره القانوني منذ 
إنشائه حتى يوم صدور الكتاب» وصدر بالقاهرة سنة رن 


مجلدين اختص الد كتور مد كور بكتابة المجلد الأول» وأرّخ فيه للمجمع 
وأعماله منذ نشأته ا آخر دورة آنذاك . 


37 


دراسة تقديية 
۳۷ 


كتاب «في اللغة والأدب» ويُعد هذا الكتاب من الكتب المفيدة في 


التعرف على جانب من جوانب إسهام الدكتور مدكور في خدمة اللغة 
العربية» كما يكشف عن اهتمامه بالجوانب الأدبية. 


وأدبيةت وأغلبها دراسات قدمت ي بعضص دورات مجح اللغة العربية. وصدر هذا 


الكتاب ضمن سلسلة «اقرأ» عن دار المعارف- مصر في ينایر .1۹۷۱١‏ 


كتاب «في الأخلاق والاجتماع)» ويتضمن موضوعات في الأخلاق 
والاجتماع» موجهة في الأساس إلى الشباب» وهو عبارة عن مجموعة 
جمعها ونشرها في هذا الكتاب الصادر بالقاهرة سنة ۷£ 

العيد ا لخمسيني للمجمع» ویشتمل على جزاین : اولھما خاص بتاریخ 
نشأة المجمع» قبل صدور قانون ۷١‏ لسنة ۱۹۳۲ء كما تناول فصولا عن 
للجامع اللغوية الأخرى» وفصلاً عن اتحاد المجامع العربية الذي تولى 


مك كور اسه مد اقا 


منى أحمد أبو زيد 
۳۸ 38 
أما الجزء الثاني من هذا الكتاب فهو يعد تأريخًا لرحلة الدكتور مدكور مع 


أعضاء المجمع» حيث كان يستقبلهم بكلمات الترحيب» ويودع من يرحل منهم 
بكلمات الرثاء والتأبن . 


- تتاب «أحاديث اجتماعية وثقافية»» ويضم ثلاث حلقات تدور حول 
بعض مشاكلنا الاجتماعية وقضايا الفكر والثقافة: تتناول الحلقة الأولى 
بض قضايا القمات؛ وتعرض اللافة الثاهة طريقة ناء الإنسان الصرى: 
أما الحلقة الثالثة فهي عن «القدي والجديد» وهي قضية مثارة بين 
أصحاب الأصالة والمعاصرة من المخقفين» وكانت مثارة أيضًا بين أعضاء 
المجمع. وقد نشر هذا الكتاب عن دار الشروق سنة .٠۹۸۱١‏ 

- تتاب «في الفكر الإسلامي» يضم تسعة عشر بحا من الأبحاث التي 
ألقاها الد كتور مدكور في ندوات دولية ومؤترات عالية» ودارت حول 
«أعلام الفلاسفة» وبعض «النظريات الفلسفية»» وهي دراسات تهدف 
بوجه خاص إلى الكشف عن جانب غامض من جوانب الحركات 
الفكرية الإسلاميةء أو إلى توجيه النظر إلى قضايا ومشاكل لم تنل حظها 
من الدرس والبحث. وصدر هذا الكتاب بالقاهرة سنة ۱۹۸٤‏ . 

- تتاب «مع الأيام.. شيء من الذكريات» ويضم السيرة الذاتية للد كتور 
إبراهيم مدكور من خلال أربعة أبواب: الأول: عهد الصبا والشباب» 
والثاني : حياتنا الجامعيةء والثالث: حياتنا النيابية» والرابع: حیاتنا 
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الثقافية. وقد صدر هذا الكتاب عن دار الهلال بالقاهرة في أكتوبر 
٠ء‏ ثم صدر مختصرًا في طبعة أخرى عن دار المعارف سنة .٠۹۹٩۱‏ 
- هذا بالاإضافة إلى رسالتيه لنيل درجة الدكتوراه من جامعة السوربون 
سنة ۱۹۳١١‏ وهما باللغة الفرنسيةء ولم يتيسر ترجمتهما حتى الآن. 
ياك أخا الان هان الرسالن فاد اهما من أجرد ما جر 


مؤلفون عرب في حقل الدراسات الفلسفية». 


يضاف إلى هذه الأعمال العلمية المتميزة إشرافه على إخراج وتحقيق 
وتقدي بعض أجزاء کتاب «الشفاء» لابن سیناء وکتاب «المغني» للقاضي عبد 
الجبارء وکتاں «الفتوحات المكية» لابن عربی»› والموسوعة العربية الميسرة التى 
أخرجتها الجامعة العربية بالتعاون مع مؤسسة فرانكلين» وإشرافه على المجلد 
الأول لموسوعة «أعلام الفكر الإنساني» الصادر عن المجلس الأعلى للثقافة. 


ثالثا: مجهودات إبراهيم مدكور في مجالى العلم والعمل: 

يعتبر الد كتور إبراهيم مد كور من الشخصيات القلائل الذين استطاعوا أن 
يجمعوا في توازن تام بين العلم والعمل» وقدم إنجازًا مهما في كلا المجالين» حيث 
اجتمعت له صفات الجامعي المحقق والمجمعي الأمينء ورجل العمل الواعي. 
لم يجرفه تيار الحياة البراقة بعيدا عن الفكرء ولم يعزله الفكر عن الحياة. فكان 
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من أولثك الذين تحقق فيهم القول المأثور: اعمل كأنك رجل فكرء وفكر كأنك 
رجل عمل '؛ فکانت حياته حياة جادة قضاها على رحابتها مغنقلا بين الأفكارء 
لا يكاد يفرغ من فكرة حتى نجده رابطا نفسه بأخرى. وقد تكون الفكرة التي 
تواتيه ذات طابع نظري» فيتخلص منها بدراسة أو بحث علمي» وقد تکون ذات 
طابع عملي فيبلورها في موقف من مواقف حياتنا الاجتماعية والسياسية". 


ولم يتف الدكتور إبراهيم مد کور في حياته المديدة بالدور العلمي» ف 
الجامعة أو في مجمع اللغة العربية» بل كانت حياته حافلة بالاإنجازات العملية» 
والأعمال المجتمعية» والإصلاح السياسي والاجتماعي» وواصل مسيرته في 
التفاعل مع المجتمع» فقد كان «يحشد فكره وطاقاته» ويطوع علمه ومعرفته من 
أجل المجتمع» ومن أجل الأجيال القادمة. 


وسنحصر ملامح هذه الملجهودات ي ثلاثة مجالات : 
المجال الأول: اللإصلاح السياسي والاجتماعي 


المجال الثانى: العمل المجمعى 
المجال الثالث: المجال التراثي 


(۱( عثمان أمین» تصدير كتاب «دراسات فلسفية»» مرجع سابق» ص۱۱ . 
)( سك :اخم بيومي» «الشيخ الرئيس» صفحات من حياة الدكتور إبراهيم مدکور» مرجع سابق» ص۱۹ . 
)( إسماعيل سراج الدين» مقدمة کتاں «الشيخ الرئيس»»› مرجع سابق» ص۱۱. 
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لمجال الأول: الإصلاح السياسي والاجتماعي 


وضع مدكور قاعدة أساسية في مجال الإصلاح تقوم على الموازنة بين 
المنازع الذاتية والمصالح العامة بشرط ألا تطغى إحداهما على الأخرى» ورأى 
وجوب أن تتخطى «دعوتنا إليه صخب الحناجر إلى القلوب والعقول؛ فالإصلاح 
عقيدة» والعقيدة سعي وعمل»'. 


ورأى الد كتور مد كور أن الاستعمار يشكل حجر عثرة في سبيل الإصلاح 
والتطورء وأن الحرية يجب أن تكون الهدف الأول للإصلاح» وأن الاستقرار 
والسلام من الدعائم التي لا غنى عنها لأية أمة. ويقع على عاتق السياسيين 
القيام بهذه المهمة؛ فشارك في العمل السياسي منذ فجر شبابه» وانضم إلى 
مظاهرات ثورة ۹ وبعد عودته من البعثة اختیر عضو مجلس الشيوخ› 
الملستوى السياسي أو المستوى الاجتماعي . 


عاصر إبراهيم مدكور الحياة الحزبية قبل ثورة ١١۹٠ء‏ ولكنه وجد أنها 
ليست على المستوى اللائق والصالح لخدمة الشعب» وأن «التأييد لیس مجرد 
مناصرة وتبعية» بل هو جهاد ونضال باسم الحق والمصلحة العامةء ولا قيمة لحياة 
برلانية بدون معارضة تكشف ما يخفى وتتدارك ما يفوت» . 


)١(‏ إبراهيم مدكورء الولد سر أبيه- مقالة ضمن كتاب «علمتني الحياة» بأقلام نخبة من الشرق والغرب» إشراف: 
أحمد آمین» کتاب الهلال» العدد (۳۱)» أکتوبر ٠۹١۳‏ م» ص٤٦.‏ 
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وكان يؤمن أن السياسة يجب أن تقوم على مبادئ ثابتة وأصول واضحة» 
وأن تحارب الطغيان وتتنزه عن الأهواءء وأن أصلح الحكومات والنظم السياسية 
هي تلك التي تعمل من أجل الكل» أي من أجل الشعب» وأن أصلح الحكام 
هو ذلك الذي يؤمن بالعدل والمساواة واحترام الحريات"» ولكنه اصطدم 
بالواقع السياسي الذي كانت تعيشه مصر في ذاك الوقت» فكان التأييد الحزبي 
يعني الوقوف بجانب الحزب دون النظر إلى مصلحة الوطن؛ وهو ما دفعه إلى 
إعلان استقلاله عن حزب الوفد» بل هاجمه في عدد من القضايا المهمةء مناديًا 
بالإصلاح السياسي. 


ومن أجل تحقيقق هذا الاإصلاح السياسي» شارك إبراهيم مد کور في تأسيس 
جماعة «النهضة القومية» التي سعت إلى بعث الشعور الوطني الحق» ودعم 
النهضة المصريةء وتحقيق رغبات الأمة في النهوض والتقدم» ورسم معالم الغد 
للشباب. وشارك مع مريت غالي في رسم اللإصلاح السياسي الذي تهدف 
إليه هذه الجماعة- جماعة النهضة القومية- من خلال كتاب «الأداة الحكومية»» 
الذي كان دراسة عميقة نقدية للنظام السياسي القائم» وطرحًا لأفكار إصلاحية 
خاصة بالنظام السياسي من خلال تحويل السلطة إلى جهاز خدمات وتخطيط 
ورقابة» بدلا من كونها جهارا للتساط والقهر". 


)١(‏ إبراهيم مدكورء الإسلام وأسس الحكم الصالح» مقالة في مجلة «الشئون الاجتماعية)» وزارة الشئون 
الاجتماعية» العدد (۹)ء السنة الثانيةء إبریل ۱٤۱۹م‏ ص٠٠.‏ 

(۲) رؤوف عباس» جماعة النهضة القومية» مرجع سابق» ص٤٤‏ . 

(۳) إبراهيم مدكور ومريت غالي» الأداة الحكومية.. نظام جديد وحياة جديدة» دار الفصول للنشر» سبتمبر 
٥‏ م› ص۲۹. 
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وللأداة- أو الإدارة- الحكومية في نظرهما مهمتان رئيستان: 
رقابة وتوجيه يضطلع بهما البر لان والوزراء وعمل وتنفيذ يقوم بهما 
الموظفون. وهذا الأمر له جانبان: أحدهما سياسى» والآخر إداري. 


ويقوم بكل من الجانبين البر لمان والأحزاب من جهةء والسلطة التنفيذية 
من جهة أخرى» ولتحقيق نظام سياسي ناجح لابد من تربية المواطنين تربية 
سياسية» وتكوين رأي عام مستنير؛ فالنظام النيابي الصالح هو الذي يعتمد أولا 
على حكومة قوية مستقرة» ويصدر ثانيًا عن سلطة شعبية محترمة. 


وتضطلع السلطة التنفيذية بالعمل الاإداري وبالرقابة والتوجيه بجانب 
المجالس النيابيةء ويقع على عاتق الوزراء رسم الخطط» ووضع السياسات العامة 
ومراقبة العمل في وزاراتهم» ومدى نخجاحها في نحقيق الخدمة العامة للشعب» حيث 
يرى الد كتور مد كور أن سبيل «النهوض الحقيقي ومعيار النجاح الصحيح هو أداء 
الخدمات العامة على وجهها الصحيح» وتيسيرها على الشعب'. 


وهکذا چم مدکور ف مجال الإصلاح السياسي بین الجانب العملي 
سياسي عني بدرس واقع أمته» ووقف على تحليل سلبياته» واتخذ من المنهج 


(۱( المرجع السابق» ص١۱۸‏ . 
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العملي والعلمي سبيلاً للإصلاح؛ إذ وضع الأسس والمبادئ التي ينبغي على 
اتلباة البرانية اقاغها": 


كما ناد الد كتور مد كور بإصلاح النظام القضائي» حيث وجد تداخلاً بين 
الجهات القضائيةء فهناك محاكم أهليةء ومحاكم شرعية» ومجالس ملية» ومجالس 
حسبية؛ لذا طالب بتوحيد قضاء الأحوال الشخصية»ء وأن يقف المصريون أمام 
محكمة واحدة» وأن يُعاد النظر في قانون استقلال القضاءء كما يجب تحصين 
القضاة ضد العزل» ولا يحالون إلى المعاش إلا عند بلوغ سن التقاعد"» وهو ما 
تحقق للقضاة بعد ذلك بعدة سنوات. 


وني مجال اللإصلاح الاجتماعي أشار مدكور لأهم مشكلتين تواجهان 
مصرء وهما: اجهل والفقر؛ إذ إن انتشار الجهل يؤدي إلى ظهور البدع والخرافات» 
ويدفع الناس إلى التمسك بها ظتا نها جزء من الدين» ورأى أننا فريسة للخرافة 
في طعامنا وشرابناء في ملہسنا وسکنناء في حر كاتنا وسکناتناء في مختلف عاداتنا 
وتقاليدناء بل في آرائنا ومعتقداتناء وكثيرًا ما وقفت الخرافة في طريق تقدمنا العقلي 
والجسمي» والخلقي والاجتماعي. 

أما الفقر فله أثره البالغ على المجتمع» شأنه في ذلك شأن الجهل» فينبغي 
علينا أن نعمل على علاج هذا الداء؛ لأن المشكلة الاقتصادية وثيقة الصلة 
)١(‏ عصمت نصار» مدرسة مصطفى عبد الرازق وآثارها في الفكر الإسلامي» بحث غير منشورء رسالة ماجستيرء 


كلية الآداب- جامعة اُسیوط› ۱۹۹۱م» ص٦٤۲.‏ 
)( إبراهيم مد کور ومریت غالي» الداة الحكومية» مرجع سابق»› ص٣۳۲۹‏ . 
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بالمشکلات الاجتماعية؛ ولذا قدم مدكور عدة مساهمات في مجال الإصلاح 
الاجتماعي» وكان يؤكد أن الوطن ملك لأبنائه جميعًاء ولا بد لهم أن يتقاسموا 
خيراته» ومن العبث أن نخلق من محرومين مواطنين أوفياء» ولأبناء الوطن حق 
متعادل في خدماته» دون تفرقة بين غني وفقير» ورا كان الفقير أحوج إلى هذه 
الخدمات» ودون تفرقة بين ريف وحضر"؛ لذلك تقدم مشروع لوضع حد 
لتملك الأراضي الزراعية وتوزيع الفائض على صغار الفلاحين لتحقيق العدالة 
الاجتماعيةء وعلاج مشكلة الفقر الذي يعاني منه السواد الأعظم من المصريين› 


كما نادى الدكتور مدكور في إحدى خطبه بتحسين أحوال الفلاحين 
الصحية والسكنيةء وتقدم بهذا المشروع في ۲۳ فبراير .1۹١۸‏ وحذر من خطورة 
تفاقم المسألة الاجتماعيةء وأن إهمالها سيؤدي إلى ثورة اجتماعيةء وناشد الحكومة 
الإسراع إلى الإصلاح. إلا أن هذه الدعوة لم تلق قبولاً في وقتهاء حتى تحققت 


نبوءته في قیام ثورة ۱٩٥۲‏ . 


المجال الثاني : العمل اللجمعي 


قضی الدكتور إبراهيم مدکور في e‏ اللغة العربية مدة تسح وأربعين 


(۱( إبراهيم مد کور› أحاديث اجتماعية وثقافية» دار الشروق- القاهرة» طا ۱ هھ_/۱۹۸۱م» ص ۸. 
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تلك الفترة أن يضع بصماته في المجمع عبر إنجازاته الملموسة. وشهد المجمع في 
عصره ازدهارًا علميًا وعمليًاء فاشترك في عدد من لجانه» وعني عناية خاصة بلجنة 
الفلسفة والعلوم الاجتماعيةء وبلجنة المعجم الكبير» ولم تقف مساهمته عند 
الجانب العلمي» بل اتصل عن قرب بالناحية الإدارية. وكان همه أن يدفع نشاط 
المجمع إلى الأمام» ويخرج إنتاجه إلى النورء وأن يوثق صلته بالعلماء والأدباء من 
العرب والمستعربين". وشهد المجمع في عهده ازدهارًا في حر كة ا لمطبوعات خاصة 
مجال المعاجم. ومن هذه المعاجم معجم «الفيزيقا النووية)» ومعجم في «المجغرافيا»» 
وثالث في «العلوم الاجتماعية»» ورابع في «الفلسفة»» بالإضافة إلى معاجم «اللغة»» 
ومعجم «ألفاظ القرآن الكري» ومعجم «أعلام الفكر الاإنساني» وغيرها. 


ورأى الد كتور إبراهيم مد كور في هذا التأليف المجمعي أداة هامة من أدوات 
البحث والدرس مهما تعددت ألوانه» وتنوعت صوره؛ فمنه ما ينصبٌ على اللغة 
في ألفاظها وتراكيبهاء ومنه ما يواجه الآراء والنظريات أو الأشخاص والمدارس» 
وهذا عمل يتطلب الصبر والجلده ودوام المراجعة والتنقيح» ویستلزم خبرة دائمة 
ومتخصصة تسهر عليه» وتلائم بينه وبين متطلبات العصر وحاجاته . 


وكان هدف مد كور العلمي من وراء صدور هذه المعاجم» التأكيد على قدرة 
اللغة العربية على مسايرة العصرء وأن تواجه کل متطلبات العلم» ومستحدثات 
(۱( محمد مهدي علام» مجمع اللغة العربية» ج ۲» مرجع سابق» ص٠.‏ 


(۲) إبراهيم مدكورء تصدير معجم «أعلام الفكر الإنساني»» إعداد نخبة من الأساتذة المصريين» الهيئة المصرية 
العامة للکتاں- مصر»› ٤مم‏ جا ص" . 
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الحضارة» فاللغة عنده تعبير عن وجدان وعاطفةء فكر ورأي» بيئة ومجتمع» ولا 
يستطيع أحد أن يغير واقعه دون أن يتحدث بلغة يقرها مجتمعه» وإلا أصبحت 
أفكاره مقصورة عليه وحده. ويعبّر عن هذا قاثلاً: نريد للعربية a‏ 
وكتابة» بحيث تواجه حاجات العصر ومقتضيات النهوض والتقدم نريد بها أن 
تكون لغة الخاصة والعامةء لغة العلم والثقافةء تعبّر في يسر وسعة» وتبين في وضوح 
ودقةء نريد بها أن تكون عذبة اللفظ» سهلة الأسلوب» ناهضة ومتجددة» سائرة 
بسير الزمن» ومتطورة بتطور الأمة جميعًا. 


ويعتقد إبراهيم مدكور اعتقادا جازمًا بدور اللغة في تحقيق النهضة. فاللغة 
العربية مرت براحل تطور سريعة في بدايات الحضارة الاإسلامية» وكانت لغة 
العلم الأولى في العالم طوال أربعة قرون من القرن العاشر إلى القرن الثالث 
عشر الميلادي» وظلت مزدهرة حتى أوائل القرن الرابع عشر الميلادي / السابع 
الهجري» ثم أخحذت تيل إلى الجمود والمحافظةء ولم تقو على التجديد والابتكار. 


ولذا وجه إبراهيم مدكور اهتمامه إلى إنعاش اللغة العربية مرة أخرى 
لتواكب العصرء وتصبح لغة صالحة لمفردات الحضارة الحديثة؛ إذ «لا حياة لعلم 
وثقافة بدون لغة تؤديهماء وتحقق نشرهما على وجه كامل بين الأفراد والجماعات» 
فالازدهار الثقافي والحضاري يقترنان دائمًا بالازدهار اللغوي». والسبيل للإصلاح 
اللغة وتطويرها في إصدار المعاجم؛ لأنه وسيلة لمعرفة الإنجازات الحضارية. 


)۱( إبراهيم مد کور» مع الآيام» مرجع سابق» ص۷۹٠.‏ 


منى أحمد أبو زيد 
۸ 48 


المجال الثالث: المجال التراثي 


اللغة أو الأدب أو الفكر. كما شجع عددًا من تلاميذه على القيام بهذه المهمة 
لا لها من ضرورة للكشف عن تاريخنا الفكري» فة فتحقیق التراث ونشره «هو دون 
تزاع السبيل الأساسي لاستعادة الماضي وإحياء التراث الفكري»”'. 


ويعتقد إبرا هيم مدكور أن لكل ثقافة تراثهاء ومن لا ماضي له لا حاضر 
له. وكان حريصًا على الاشتغال بتحقيق التراث» ودفع تلاميذه إلى هذا العمل 
ت اشراكت وید کر هذا قاف سبق آن دعر ت ال صرورة الف عن رات 
الفكر اللإسلامي وإحيائه» على غرار مات بالنسبة للفكر اليوناني والفكر المسيحي 
E‏ 
الإسلام» وأن تبين مظان مخطوطاتهاء كي يستطيع الباحثون الاهتداء إليهاء وأن 
يضطلع بنشرها متخصصون أكفاء. وكم وددت لو قام على أمرها هيثات علمية 


على نحو ما حدث في وروبا وأمریکا» 


عيون التراث الفلسفي الاإسلامي» فتم نشر أجزاء كتاب «الشفاء» لابن سينا 
)۱( إبراهيم مد كور» في الفلسفة الإسلامية. . منهج وتطبيقهء SS‏ 


)( إبراهيم یم مد کور» تصدیر کتاں «مۇلفات ابن رشد» للأب جورج شحاتة قنواتي» تقد : محيي الدين صابر» 
الجزائر» ۱۹۷۸ ص (ط). 


دراسة تقديية 
49 ۹ 


في اثنين وعشرين جزءًا» وطباعة أربعة عشر جزءًا من كتاب «المغني» للقاضي 
عبد الجبار المعتزلي» وظهرت موسوعة ابن عربي الكبرى في «الفتوحات المكية» 
ورسائل ابن رشد الطبية. وقد شارك الدكتور إبراهيم مد كور في تحقيق بعضهاء أو 
الاشراف على البعض الآخرء أو كتابة مقدمات وتصديرات لها. وعن هذا العمل 
الضخم يقول: «نحن سائرون على الدرب نكشف عن كنوز ماضيناء ونحيي 
معالمهء إياتًا منا بأن النهوض الفكري في حاجة إلى غذاء دائم يدعم بنيانه» ويربط 


أواصره ويعلي ص 


كما حرص الد كتور إبراهيم مدكور على إحياء فكر بعض المفكرين من 
خلال دراسات بحثية ومقالات شرف في مجلات و مۇتقرات› أو من خلال 
الكتب التذكارية التي بدأها بابن سيناء ثم الغزالي وابن خلدون ثم ابن عربي 


والسهروردي والفارابي» وحرص على أن يشتمل هذا الإحياء على عناصر ثلاثة 


ااا 


-١‏ دراسة ببليوجرافية تستوعب مؤلفات المتحدث عنه» مطبوعة كانت أم 
مخطوطة» مع بيان مظانهاء والإشارة إلى الدراسات التي دارت حوله» 


-١٠١٠١١( إبراهيم مدكورء مقدمة الكتاب التذ كاري «محيي الدين بن عربي في الذكرى المئوية الثامنة لميلاده‎ )١( 
الهيئة المصرية العامة للتأليف والنشرء دار الكتاب العربي- القاهرة» ۱۳۸۹ ه/۱۹1۹م» ص(ر).‎ ) ٠١ 


94 50 
۲ البدء في نشر مؤلفاته نشرًّا علميًا محققاء تمهيدًا لاستكمالهاء وإخراج 


۳- بحوث موضوعية تتصل بالمتحدث عله» أو تدوز حوله» وتلقى في 
مهرجان عالمي عام» او تسجل في کتاب تذ كاري . 


وبهذا التحقيق والنشر للتراث الفكري» نستطيع الكشف عن تاريخنا 
المفقودء واستكمال حلقاته؛ إذ إن النصوص والوثائق هي مادة التاريخ الأولى› 
الاهتمام بالمخطوطات قائلاً: «النشر والتحقيق هو دون نزاع السبيل الأساسي 
لاستعادة الماضى وإحياء التراث الفكري» . 


رابعًا: تحليل كتاب «في الفلسفة الإسلامية.. منهج وتطبيقه» 


أصل هذا الكتاب فصول متتابعة نشرها الد كتور إبراهيم مدكور في مجلة 
«الرسالة»» ثم صدرت ی کتاب عنوانه «ي الفلسفة الاسلامية.. منهج وتطبيقه». 


وقد صدر في جزء واحد سنة ۷٤۱۹ء‏ ثم طبع مرة ثانية سنة ۱۹٩۸‏ . 


وحين توقف الد كتور إبراهيم مدكور أمام كتابه في الطبعة الثانية وجد أنه 
ليس هناك ما يستدعى استناف بحث» ولا إعادة دراسة» وجل ما أدخل عليه 


)۱( إبراهیم مد کور» تصدیر کتاب «مؤلفات ابن رشد»» مرجع سابق» ص (ي). 
)( إبراهيم مد كور» في الفلسفة الاإسلامية» ج »١‏ مرجع سابق» مقدمة الطبعة الثانية» ص۸. 
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كان أقرب إلى التنقيح منه إلى الزيادة. إلا أنه بعد فترة قصيرة أضاف إلى الكتاب 
جزءًا ثانيًاء وصدر سنة ۱۹۷٩‏ . 


يشتمل الجزء الأول على مقدمة وأربعة فصول وخاتية: 
الفصل الأول: الفلسفة الاسلامية ودراستها 
الفصل الثاني : نظرية السعادة أو الاتصال 
الفصل الثالث: نظرية النبوة 
الفصل الرابع: النفس وخلودها عند ابن سينا 


أما ا لجزء الثانى فيشتمل على مقدمة وثلاثة أبواب: يحوي الباب الأول 
سبعة فصول» تدور حول فكرة «الألوهية»» وموقف الاتجاهات الفلسفية منها. 
أما الباب الثالث والأخير فهو عن «الفلسفة الإسلامية والنهضة الأوروبية»» 


وقد سبتق أن نشر الدكتور إبراهيم هذا الباب الثالث» في دراسة قام بها 
مركز تبادل القيم الثقافية صر بالتعاون مع اليونسكو تحت عنوان «أثر العرب 
والإسلام في النهضة الأوروبية» في القاهرة سنة .٠۹۷۰‏ 
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المبحث الأول: الدفاع عن الفلسفة الإسلامية ضد معارضيها 


كانت الفلسفة الاسلامية- قبل العصر الحديث- جامدة» یغلب عليها 
التقليد والاكتفاء بإعادة عرض ال ماضى» وكان جل إنتاجها شرحًا أو تلخيصًاء 
وغلب عليها أسلوب الحواشى والتقارير الملحقة بالمتون القدية. 


ولم تكن هذه الدراسات تشمل كافة فروع الفلسفة الإسلامية؛ بل همل 
علم الفلاسفة المشائيين إهمالاً يكاد يكون تامًاء واكتفى بدراسات حول علم 
الكلام (علم أصول الدين)ء والتصوف (خاصة العملي والطرق الصوفية)ء 
وبعض الدراسات الأخلاقية والمنطق» وغاب التأليف الجديد بعد أن هوجمت 
الفلسفة الإسلامية من أهلها أولأء ثم بعد ذلك من المستشرقين» ومنل هؤلاء 


فريقين: أحدهما إسلامى» والّخر غربى. 


أ - الفريق الأول» وهو الفريق الإسلامي: بدأ الهجوم على علم فلاسفة 
اللإسلام منذ الغزالي في القرن الخامس الهجري- ورا قبل ذلك بكثير- عندما 
أف كتابه «تهافت الفلاسفة» منتهيًا إلى تكفيرهم» وانتقلت هذه الدعوى من 
المشرق إلى المغرب» وظهرت عند ابن خلدونء الذي عقد في مقدمته فصلا بعنوان 
«في إبطال العلوم الفلسفية وفساد منتحليها». هاجم فيه الفلسفة والمشتغلين بهاء 
مطالبًا طلاب العلم بالابتعاد عنها. 
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وأيد هذه الدعوى بعض فقهاء السنةء أمثال: ابن الجوزي (ت۹۷هه)ء 
والذهبي (ت۸٤۷ه)ء‏ والسیوطي (ت۱۱٩ه)»‏ وطاش کبری زاده (ت۸٩۹ه)»‏ 
وغيرهم . وكانوا يرون أن النظر في الفلسفة الإلهية لا يتفق وأحكام الشريعةء وأن 
الاشتغال بها يجر على الملة ما لا يوصف من المحن والبلاء. ويذكر ابن الصلاح 
ف ها اس غه وا لا تحال وماد اين الال 
ومثار الزيغ والزندقةء ومن تفلسف عميت بصيرته عن محاسن الشريعة»'. أي 
إنه رأى أن الإسلام يناقض الفكر الفلسفي ويعاديه. 


ويرفض الدكتور إبراهيم مدكور هذا الاتجاه» الذي لا يتفق مع الواقع» 
والحقيقة أن «الوحى لا يناقض العقل» وأن العقيدة إذا استنارت بضوء الحكمة 
تقكنت من النفس وثبتت أمام الخصوم» وأن الدين إذا تأحى مع الفلسفة أصبح 
i‏ فيا كما تصبح الفا فة دينية»( 


ب- الفريق الثاني» وهو الفريق الغربي» ويثله جماعة من المستشرقين 
الغربيين الذين تخصصوا في دراسة علم الشرق» أو علم العالم الشرقي. وكلمة 
ا و a‏ بوجه عام» 
ف لغاته وآدابه وتاریخه وعقائده کک أ الاستشراق معناه الخحاص» فهو 
الدراسات المتعلقة بالشرق الإسلامي" 

.٤٤ص ابن الصلاح» الفتاوى في التفسير والحديث والأصول والعقائدء مكتبة ابن تيميةء القاهرة» (د. ت)»‎ )١( 


)۲( إبراهيم مد کور› ف الفلسفة الإإسلاميةء ج ١ء‏ رجح سابق»› ص٣۲‏ . 
)( محمود حمدي زقزوق»› الاستشراق والخلفية الفكرية للصراع الحضاري» القاهرةء ط۲ ۹م ص٤۲‏ . 
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وقد بدأ الاستشراق تاريخيًا منذ العصور الوسطى» وتشل في اتجاهين: 


الاتجاه الأول : اتجاه لاهوتي متطرف نظر إلى اللإسلام من خلال تصورات 
خرافية وأساطير شعبية» وقدم دراسات متطرفةء تحكمها نظرة ضيقة إلى هذا 
الدين وعلومه» قام بها علماء الدين واللاهوت الذين اطلعوا على المصادر 
الأصلية الإسلاميةء ولكنهم رأوا أن هذا الدين المعادي للنصرانية لا يكن أن 
يكون فيه خير وكانوا يتلقفون الأخبار التي تلوح لهم مسيئة إلى الإسلام ونبيه 
وينشرونها""» واستمر هذا الاتجاه طوال العصور الوسطى حتى بداية العصر 
الحديث. 


أما الاتجاه الثاني فكان أقرب إلى الموضوعية؛ نظر إلى اللإسلام وعلومه نظرة 
موضوعية محايدة» وظهرت بعضص المؤلفات المعتدلة» وحلت محل الآراء التي 
تبناها اللاهوتيون حتى ذلك الوقت» واستمر هذا الاتجاه طوال القرن الثامن عشر. 


وفي القرن التاسع عشر عادت النظرة المشوهة مرة أخرى مستندة إلى ثلاث 
دعاوی : 


(۱( ساذرن» نظرة الغرب ا الاإسلام ف القرون الوسطى» ترجمة: علي فهمي خشيم» وصلاح الدين حسني» 
دار مكتبة الفگر- طرابلس- لپيا 4 م» ص۱۷ . 
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الدعوى الأولى: التعصب الجنسي 


ذهب بخقى الستر قن إلى أن الل الربية الساة قاصرة دايا عن 
التفكير العلمي والفلسفي» وعاجزة بطبيعتها عن إنتاج مبدع أو مبتكر في هذين 
المجالين» وخاصة المجال الفلسفي . وتقوم هذه الدعوى على التفرقة والتمييز بين 
الأجناس البشريةء خاصة بين ا لجنس الآري الذي ينتمي إليه الغربيون والجنس 
السامي الذي ينتسب إليه الشرقيون» والعرب والمسلمون منهم بوجه خاص. 


ويعتبر العالم الفرنسي الكونت دي جوبينو (ت۱۸۸۲) أول من قال في 
العصر الحديث بفكرة الامتياز العنصري والتفرقة بين الأجناس البشرية» وتبنى 
هذه المقولة بعده المستشرق الفرنسي إرنست رينان في كتابه «تاريخ اللغات 
السامية). ولم يتردد «ليون جوتيه» في متابعة هذه الفكرةء فقد ذهب إلى أن العقل 
السامي لا طاقة له إلا على إدراك الجزئيات والمغردات» فهو عقل مباعدة وتفريق 
لا جمع وتأليف» أما العقل الآري فعلى العكس من ذلك» يؤلف بين الأشياء 
بوسائط تدريجية» وينسق بينهاء فهو عقل جمع ومزج وتأليف. 

ويفند إبراهيم مدكور هذه الدعوى التي تبنى على التعصب الجنسي» 


ويرى أنها اعتبارات عنصرية قدر لها أن تجد سبيلها إلى ميدان العلم كما وجدته 


)۱( ليون جوتییه» المدحل لدراسة الفلسفة اللإسلاميةء ترجمة: محمد یوسف موسی» القاهرةء م» ص۷٥؛‏ 
وأيضا إبراهيم مد كورء في الفلسفة الاإسلامية» ج١‏ مرجع سابق» ص٠۲‏ . 
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إلى ميدان السياسة» وهي اعتبارات لم يقم دليل علمي على صحتها. ومن 
الغريب أن الفرنسيين- خحصوم العنصرية السياسية- هم الذين أثاروهاء غير أنه 
لحسن الحظ قد انقضى الزمن الذي كان يتباهى فيه بأنه في الإمكان استخلاص 
الصفات العقلية لأي شعب وميزاته الفكرية من بيئته الجغرافية أو من الجنس 


الذي ينتمى إليه. 
الدعوى الثانية : الإسلام يحارب التفكير العقلي 


زعم بعض المستشرقين أن الإسلام في جوهره وتعاليمه يحارب العقل» 
ويحول دون حرية النظر والتفكيرء وأن الإسلام يدعو أصحابه إلى الجمود والتبعية 
والانقياد الأعمى لأوامر الله ورسوله صلى الله عليه وسلم» وهو ما أدى إلى انعدام 
وجود ما يسمى بالفكر الفلسفي الإسلامي. 

وقد تبنى هذه الدعوى رينان في محاضرته الشهيرة «الإسلام والتقدم» 
عندما صرح أن السبب في تخلف المسلمين» هو دينهم الذي وضع حُجْبًا على 
قلوبهم وعقولهم ينعهم من أن يعوا شيتًا عن العلوم. 

وان قد سق ال هذه الدعوى المؤرخ الألماني «تنمان» (ت۱۸۱۹) حیث 
ذهب في كتابه «المختصر في تاريخ الفلسفة» إلى أن الدين الإسلامي دين شهواني 
ونقلي معًاء وأن كتاب المسلمين المقدس - أي القرآن - يعوق النظر العقلي الحرء 
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وأن اللإنسان العربى a‏ » بينما هو قاصر 
عن أي إنتاج في مجال القكر القلس " 


وذهب إلى هذا الرأي أيضا الفيلسوف الفرنسي فیکتور كوزان (ت۷٤۱۸)‏ 
قائلاً «إن تعاليم الإسلام تتنافى مع البحث الحر والنظر الطليق» وأنها تبعًا لهذا 
لم تأخذ بيد العلم ولم تنهض بالفلسفةء ولم تنتج إلا انحلالاً موغلاً واستبدادًا 
لیس ل می فی ن ان المسيحية كانت مهد الحريةء ومهدت للفلسفة الحديثة 


وغذتها» 


ويرفض الدكتور إبراهيم مدكور هذه الدعوى مثبتًا أن العلم العربي 
الإسلامي لم يقف عند التقليد أو المحاكاةء وأنه من الخطأً أن نتجاهل نظريات 
الطبيعة والسيكولوجيا والأخلاق. وللعقلية العربية إبداعاتها الخاصة في شتى 
مجالات ّ تقف عند تراث السابقين فقط» بل طورته 
العلمية ed‏ العلوم كلها؛ e‏ کان ان . 
فيلسوفاء وللفارابي بحوث في الهندسة» وهو دون نزاع أكبر موسيقي ف الاإسلام» 
وكذلك ابن سینا کان فیلسوفا وطبیبًاء وغیرهم کثیرون. 


(۱( مصطفى عبد الرازق» تمهيد لتاريخ الفلسفة الاإسلاميةء مرجع سابق» القاهرة» ۹م ص٤»›‏ 8 
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إن الإسلام يدعو صراحة إلى إعمال العقل بالتدبر والتأمل والنظر في 
الكون وفي ملكوت السماوات والأرض, ويلزم المسلم في يات كثيرة من القرآن 
بضرورة استخدام العقل كوسيلة أولى وأساسية في المعرفةء ويعيب على المقلدين 
الذين ألغوا عقولهم وركنوا إلى تقليد السابقينء ويؤكد الدكتور مدكور هذه 
الفكرة في كتاب آخر» مثبتًا أن اللإسلام دعا إلى حرية الفكر» وخلص العقل من 
سلطان الماضي وتحكم الآباء واستعباد العرف والتقاليد» وأمر بالنظر في عجائب 
الكون» وضرب في ذلك أمثلة تتفتح لها الأذهان'. 


وقد أيده في هذه النظرة الأستاذ عباس العقاد (ت٤١۹٠م)‏ الذي 
كتب عن هذا الموضوع عدة كتب» منها: «التفكير فريضة إسلامية» و«الفلسفة 
القرآنية)» وغيرهماء قائلاً: إن القرآن «لا يتضمن حكمًا من الأحكام يشل العقل 
في تفكيره» أو يحول بينه وبين الاستزادة من العلوم ما استطاع»'. 


تتلخص هذه الدعوى فيما ذهب إليه بعض المستشرقين من أن مفكري 
الإسلام لم يقدموا فكرًا فلسفيًا خاصًا بهم يمكن تسميته بالفلسفة الإسلامية» 
وأن ما جد لديهم من مذاهب وأراء ونظريات فلسفية ليست في حقيقتها إلا 
أشباهًا ونظائر مستمدة من مذاهب فلاسفة اليونان. فكل ما لديهم هو تقليد 


(۱( إبراهيم مد كورء في الفكر الإسلامي» مكتبة سميركو للطباعة والنشرء القاهرة 4 م» ص۱ . 
(۲) عباس العقادء الفلسفة القرآنيةء القاهرة» ۱۹۷۳م» ص١٠‏ . 
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ومحاكاة وشرح للفلسفة اليونانيةء بل هو ترجمة عربية لهذه الفلسفة» أو كما قال 
رينان: إن العرب لم يصنعوا شيا سوى أنهم تلقوا جملة المعارف اليونانية التي 
كانت سائدة في القرنين السابع والثامن الميلاديينء وأن من الخطأ وسوء الدلالة 
أن نطلق على فلسفة اليونان المنقولة إلى العربية لفظ «فلسفة عربية»؛ فكل ما في 
الأمر أنها فلسفة اليونان مكتوبة بلغة عربية. 


إلا أن الدكتور إبراهيم مد كور يرد على هذه الدعوى التي تحاول أن تسلب 
الفلسفة الأسلامية أصالتها سواء من المسلمين أو الغربين» باثبات وجود 
فلسفة إسلامية ذات شأن في تاريخ الفكر الإنساني» مثبتًا أنها حلقة من حلقات 
التطور الفكري والحضاري للاإنسانية. بل يؤكد وجود فلسفة للمسلمين لها 
سماتها الخاصة وموضوعاتها وإعلامها. قائلاً: «ليس ثمة شك في أن هناك فكرًا 
فلسفيًا نبت في الاإسلام» له رجاله ومدارسه» له مشکلاته ونظریاته» له خصائصه 
وميزاته». وبناءٌ على هذا أخذ في رسم ملامح هذه الفلسفة. 


الميبحث الثانى: حقيقة الفلسفة اللإسلامية 


بيدا الد كور إبراهيم مد كرر وس مامح الفاسفة الإسلامية ميينا ولا 
الفرق بينها وبين ما يسميه البعض «فلسفة عربيةه» ويرى أن الخلاف أشبه ما 
يكون باللفظي ولا طائل تحته؛ وذلك لأنها نبتت كلها في جو الإسلام» وتحعت 


)۱( إرنست رینان» ابن رشد والرشدية» ترجمة: عادل زعيتر» مطبعة الحلبى- القاهرة» ۱۹۰۷م ص٤‏ ١ء‏ ٥ا.‏ 
)( إبراهيم مد کور» في الفلسفة الإإسلاميةء ج٠‏ مرچ سابق»› ص۷. 
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كنفه» وكتب جلها باللغة العربيةء وإن كان هو أكثر ميلا إلى تسميتها باسم «فلسفة 
إسلامية»» لاعتبار واحد هو أن الإسلام ليس ديتًا فقط» بل هو دين وحضارة. 
وهذه الفلسفة تأثرت ولا شك بالحضارة الإسلاميةء فهي إسلامية في مشاكلهاء 
وإسلامية أيضا في غاياتها وأهدافهاء وإسلامية أخيرًا في موضعها من شتى 
ا لحضارات ومختلف التعاليم» والفلسفة الإسلامية وليدة البيغة التي نشأت فيها 
والظروف التي أحاطت بها. 
أ - موضوعاتها: 

استوعبت هذه الفلسفة المشكلات الفلسفية الكبرى التي عالجتها 
الفلسفات الأخرى» وهي مشكلات: الإله» والعالم» والإنسان. وفصلت القول 
في نظرية الوجود» وبحشثت نظرية المعرفة» واستوعبت أقسام الفلسفة الألوفة 
من حكمة نظرية وعملية. انقسمت الحكمة النظرية إلى علوم طبيعية ورياضية 
وميتافيزيقية» أما الحكمة العملية فاشتملت على علم الأخلاق» وتدبير المنزل» 
وعلم السياسة. 


وكثيرًّا ما اختلطت الفلسفة بالعلم؛ إذ كانت تسمى حتى هذا الوقت 
بام العلوم» «فاخحتاطت الفلسفة لدیهم بالطب وعلوم الحياة والكيمياء والنبات»› 
لأقسام الفلسفة E‏ 
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ب - بیئاتها: 


يمكن تلمس هذه الحكمة الفلسفية في أعمال الفلاسفة المشائيين› 
بالإضافة إلى بعض الدراسات العلمية والبحوث الكلامية والصوفيةء بل يكن 
أن نجد ملامح فلسفية واضحة في مبادئ التشريع وأصول الفقه؛ ولهذا يصرح 
الدكتور إبراهيم مدكور بأن الفكر الفلسفي الإسلامي أفسح من أن يقف عند 
المدرسة المشائية العربية وحدهاء فقد ظهر وعرف في مدارس كلامية قبل أن 
يعرف المشاءون ويستقر آمرهم» وف علم الكلام فلسفة دقيقة وعميقة اضيا وف 


وعلى هذا فهناك بيئات أو مجالات ثلاث في العالم الإسلامي عنيت 


-١‏ البيغة الأولى: بية كلامية تشمل الشيعة وأهل السنةء وهذه البيثة 
في جملتها أغنى البيثات الثلاث وأغزرها مادة وأشدها اتصالاً 
ا لات السياسية والاجتماعية في العالم الإسلامي. 

۲ البيغة الثانية هي بيغة الفلاسفة الخلص» وهم «المشاءون العرب». 
والمشائية العربية توسعت في التوفيق بين الفلاسفة أولأء وبين 
الفلسفة والدين ثانيًا. وبدت معالمها واضحة على أيدي فلاسفة 
الإسلام في المشرق والمغرب. وعلى غرار هذا جاءت «المشائية 
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اللاتينية» التي نادى بها القديس توما الأكويني (ت١٤۷١٠م)‏ في 
القرن الثالث عشر. 
۳ والبيئة الثالثة والأخيرة هي بيئة المتصوفة . وقد عاشت الفلسفة زمتا 
في كنف التصوف» كما عاشت في كنف علم الكلام. 


على أن هذا الفكر لم يقف عند هذه البيئات الثلاث» بل امتد إلى 
ميادين أخرى أدبية وبلاغية وفقهية ونحوية. وقد ا الدب العباسي شعرًا ونثرًا 
بالفكر الفلسفي» وغذى علم الاضيل بغداء فلسفي» وعلم النحو هو 
الآخر بكساء فلسفي واضح؛ فتفلسف المسلمون» وكانت فلسفتهم وثيقة 
بدراساتهم العلمية المختلفة» وكان فلاسفتهم علماءء وعلماؤهم فلاسفة. وامتدت 
هذه الفلسفة إلى أبواب شتى من الثقافة العربية" 


ج- خصائصها" : 

يحدد الد كتور إبراهيم للفلسفة الإسلامية خصائص أربعة: 

أولها: نها فلسفة دينية روحية: تقوم على أساس من الدين» وتعول على 
الروح تعويلاً كبيرًا. هي فلسفة دينية لأنها نشأت في قلب الإسلام» وتربى رجالها 
على تعالیمه» ا برو حه وعاشوا ف جوه. 


)۲( المرجع السابق» ج ۲» ص۲۷۷ وما بعدها. 
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والفلسفة الإسلامية دينية في موضوعاتها؛ تبدأ بالواحد (الله)» وتحلل فكرة 
الألوهية تحليلاً شاملا دقيقًاء وهي لا تستطيع الكشف عن الحقاثتق الكلية إلا 
مدد سماوي وفيض علوي» وما من فلسفة دينية إلا للروح فيها نصيب ملحوظ› 
والأديان تخاطب القلوب عادة قبل أن تخاطب العقول. بهذا الطابع الديني 
والروحي استطاعت الفلسفة اللإسلامية أن تقترب من الفلسفة المدرسيةء بل أن 


تتلاقی مع بعضص الفلسفات الحديثة والمعاصرة. 


ثانيها: أنها فلسفة عقلية: إذ إن الفلسفة الاسلامية تعتد بالعقل اعتدادًا 
كبيرًّا» وتعول عليه التعويل كله في تفسير مشكلة الألوهية والكون والإنسان. 
بالعقل نعلل ونبرهن» وبه نكشف الحقائق العلمية فهو باب هام من أبواب المعرفةء 
وليست المعارف كلها منزلةء بل منها ما يستنبطه العقل أو يستخلص من التجربة. 


والنزول عند حكمه» وقد سموا ب«مفكري الإسلام الأحرار» حكموا العقل في 
امور رة واستطاع هؤ لاء جما ن یبرزوا التتار العقلي في الاإسلام. 

ثالفها: فلسفة توفيقية: وكان التوفيق بين أفلاطون وأرسطو أساسًا من 
الأسس الت قامت:عليها الفلسفة الإسلامية إل جاتب الترفيق بينها وين 


الدين. وقد شغل فلاسفة الإسلام دون استثناء بهذا التوفيق من الكندي إلى 
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والتوفيق تقريب بين جانبين» وجمع بين طرفين» وفي الفلسفة نواح لا 
تتفق مع الدين» وفي بعض النصوص الدينية ما قد لا يتمشى مع وجهة النظر 
الفلسفية؛ لذلك عني فلاسفة الإسلام بأن يصبغوا الفلسفة بصبغة دينية» وأن 
يكسوا بعض التعاليم الدينية بكساء فلسفي. 

رابعها: فلسفة وثيقة الصلة بالعلم: تأخذ عنه» ويأخذ عنهاء وفلاسفة 
الإإسلام علماءء ومن بينهم علماء مبرزون. والعلوم الطبيعية والرياضية وثيقة 
الصلة بالدراسات الفلسفية في اللإسلام» ولا يكن أن يُفهم أحدها بدون الآخر. 


د - أثرها في الغرب': 
انتقلت الفلسفة الإسلامية إلى الغرب عن طريقين أساسيين: الاتصال 
الشخصىء» والنقل أو الترجمةء وبدأً هذا الأثر واضًا وقويًا في القرن الثالث 
عشر» وامتد صداه في القرنين التاليين حتى بلغ عصر النهضة. ولا سبيل إلى فهم 
الفلسفة المسيحية فهمًا دقيقًا إلا إن درست في ضوء الفلسفة الإسلامية. 
وأثارت الفلسفة الإسلامية في العالم اللاتيني مشاكل شتى» وحكمت 
العقل في أمور كثيرة» ووضعت طائفة من القضايا الدينية موضع البحث والتحليل . 


فعرضت خلق العالم وقدمه» وحقيقة النفس وخلودهاء وحاولت أن تفسر الوحي 
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والاإلهام تفسیرًا علميًاء وکانت آراۋھا موصع أل ورد» وتأبید ومعارضة. وحاول 
بعض کبار رجال الدين» أمثال البير الکبیر» وتوما الأکوینی» ودنس اسكوت» أن 
يوفقوا بين العقل والنقل كما صنع فلاسفة الإسلام. 


ويختم الدكتور إبراهيم مدكور الحديث عن أثر الفلسفة الإسلامية بأنها 
«حلقة في سلسلة الفكر الاإنساني أخذت وأعطت» تأثرت وأثرت» ربطت الفكر 
الشرقى بالفكر الغربى» وكانت همزة وصل بين البونان واللاتين»". 


وظلت هذه الفلسفة مزدهرة زمتًا حتى فعل الزمن فعله معظمهاء ولم يبق 
منها مقرر لبحث ودراسة طوال القرون الأخيرة. ففي الأزهر- على سبيل المثال- 
انحصرت الدراسة فيه في علوم القرآن والحديث والفقه واللغةء وأهملت العلوم 
الأخرى من تاريخ وجغرافيا وحساب وهندسة إهمالاً يكاد يكون تامّا. 


أما الفلسفة فكانت «تعد من المواد غير المباحة يعاقب طلابهاء ويحاسب 
معلمهاء وإذا كانت العلوم الأزهرية تقسم عادة إلى معقول ومنقول» فإنها ما كانت 
تحرج عن البيان والبلاغة والبديع والمنطق وآداب البحث والمناظرة»" وبقي 
الأمر على هذا النحو حتى منتصف القرن التاسع عشر. 


(۲) إبراهيم مد كور» بحث «تاريخ الفلسفة» ضمن كتاب «الفكر الفلسفي في مائة عام»» هيئة الدراسات العربية في 
ا لجامعة الأمريكية- بيروت» ص۳٠٠.‏ 
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ه- حظها من الدراسة: 


افتقدت الفلسفة الإسلامية طوال هذه القرون السابقة قدرتها على 
الابتكار والاإبداع» وظلت جامدة غير متحركة» مقلدة غير مبتكرة» لفظية غير 
موضوعية» تكاد تدور حول نفسها: تلخص الأفكار في متون» ثم توضحها في 
شروح» وقد تفسر الشروح في حواشي وتقارير» وكل ذلك أخذا عن السابقين. 
لم تتجه الأنظار حديثا نحو الفلسفة اللإسلامية إلا في أوائل القرن التاسع عشرء 
حين عرض لها بعض المستشرقين ونفر من مؤرخي الفلسفة» ولكنهم لم يتعمقوا 
في درسها ولم يقفوا على أصولها. 

وفي النصف الثاني من القرن التاسع عشر نشطت حركة الاستشراق في 
دراسة الفلسفة الإسلاميةء وفي العقد الثالث من القرن العشرين بدأت الحياة 
الجامعية الحديثة تدب في العالم العربي وول يالاات ا 
وكان لا بد لهذه الجامعات أن تسهم في الكشف عن ذخائر الفكر الفلسفي 
الإسلامي» وأن تتعهده بالدرس والبحث. 

وأخذ شباب الباحثين حينذاك, ومنهم الد كتور إبراهيم مد كور في الكشف 
عن هذا الال الفكرى الخصب للمسلمن وله وچده مهما كاد آن بكرن 
مجهولاً بين أبنائه» متهمًا من خصومه» فتصدى لهمة الكشف والدفاع عن هذا 
العلم بالدفاع عنه ضد معارضيه» وتفنيد ادعاءاتهم. 


)۱( إبراهيم مد کور» مع الآيام» مرجع سابق» ص١٠٤۲.‏ 
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ویرى الدكتور إبراهيم مدكور أن سبب نشوء مثل هذه الادعاءات» هو 
أن أصحابها وضعوها كفروض دون التحقق من صدقها في الواقع» ونشأت لدى 
مؤرخي القرنين الثامن عشر والتاسع عشر نتيجة عدم إلمام بلغة العرب» أو دون 
أن تتوافر لديهم المصادر العربية الكافيةء ومن هنا انتهوا إلى أحكام لا يكن إلا 


E 


الفلسفة الاسلامية دراسة علمية صحيحة» من خلال منهج يلتزم بالمعايير 
1 لعلمية» ثم طبقه على خمس قضايا فلسفية قدمها کنماذج ت تطبيقية. 


المبحث الثالث: منهج دراسة الفلسفة الإسلامية وتطبيقه 


من أكثر ما تميز به كتاب الدكتور إبراهيم مدكور عن الكتابات الفلسفية 
الأخرى هو ذلك الجانب الذي يتصل با منهج التطبيقي؛ فهو من أكثر المؤلفات 
وضوًا في المنهج من الناحيتين النظرية والتطبيقية. ويكن القول إنه كتاب في 
الفلسفة من جهةء وكتاب في المنهج من جهة أخرى. 

ويصف أحد الباحثين هذا الكتاب بأنه «أنفس وأوفى وأدق كتاب صدر في 


اللغة العربية عن الفلسفة الإسلاميةء وصاحبه يريد بهذه الدراسة التى يقدمها 
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للجمهور ن يبن المنهج الذي یجب اتباعه عند بحث الفلسفة السا 


وبالفعل قد تأثر كثير من الطلاب الباحثين في مرحلة الدراسات العليا منهج 
الد رر مد كرر ف االات 


ويعتبر باحث آخر أن هذا الكتاب كتاب نغوذجي لا فيه من التزام بالمنهج» 
وهو مثال يُحتذى به في حقل المنهج وتطبيقاته» وبالإمكان أن يقدم من هذه 
الناحية» كما يدرس كنموذج في كيفية تطبيقات المنهج في حقل الفلسفة 
وتاریخها". 

وما يعزز من قيمة هذا الكتاب أن صدوره جاء في وقت مبكر في دراسة 
تأريخ الفلسفة اللإسلامية في العصر الحديث» ولم تكن هناك تراكمات سابقة 
عليه سوی کتاب «(تمهید لتاریخ الفلسفة الإسلامية» للشيخ مصطفى عبد الرازق› 
والذي صدر سنة ٤٤۱۹ء‏ وبالرغم من ذلك يتميز كتاب الد كتور إبراهيم مدكور 
منهج تطبيقي جديد» لم يتبع فيه أحداء ولم يقلد أحدًا من المتأخرين أو المتقدمينء 
بالإضافة إلى كونه كتابًا يؤرخ للفلسفة الإسلامية. 

والمنهج الذي اعتمده الدكتور إبراهيم مدكور في دراسة الفلسفة الإسلامية 


منهج ذو وجهين : الأول تاريخي»› والآخر مقارن. 


.۷۷١ص‎ »م۱۹٤۸ أحمد فؤاد الأهواني» في الفلسفة اللإسلامية.. منهج وتطبيقه» مقال مجلة الکتاب» مایو‎ )١( 
زكي الميلادء دراسات في تاريخ الفلسفة اللإسلاميةء النادي الأدبي بالرياض» ط ١ء ١٠٠۲م» الفصل الثالث.‎ )۲( 
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المنهج التاريخى : وهو المنهج الذي يصعد بنا ا الأصول الأول وینمی 
معلوماتنا ویزید ثروتنا العلمية» وبواسطته يکن استعادة الماضى» وتکوین أجزائه 
الباليةء وعرض صورة منه تطابق الواقع ما أمكن'. 


وهذا المنهج التاريخي يقدم صورة حقيقية للواقع ؛ سە دراس اق 
الإاسلامية نفسهاء وبه يعرف العلم عن طريق واضعيه والقائلن به» ثم یتتبع آدوار 
تکوینه نشاة وغرا مالا وهجا وین مدى تائيه ى الف وا لدارس اللاة 


ويرى الد كتور إبراهيم مد كور أن دراسة كهذه يجب أن تقوم على النصوص 
والوثائق التي هي مادة التاريخ الأولى» ودعامة الحكم القويةء وسبيل الاستنباط 
وكشف الحقائق . ولهذه الأهمية اهتم الد كتور إبراهيم مد كور بالمخطوطات وتحقيق 
الترات ونشره طوال حباته العلمية. 


أما غياب هذا المنهج التاريخي» أو غياب وثائقه ومخطوطاته» فيؤدي إلى 
أخطاء علمية خطيرة؛ منها فرض مجموعة فروض ليس بينها وبين الواقع صلة 
تؤخذ كقضايا مسلمة لا داعي لبحثها أو مناقشتهاء أو أن تمنح الآراء قدسية لا 
مبرر لها" . وبالتالي تظهر على الساحة الفلسفية أفكار وتأويلات ليست من 
العلمية في شيء. 


منى أحمد أبو زيد 
V۹‏ 70 
ولذا نادى الدكتور إبراهيم مدكور بأن تبدأً دراسة الفلسفة الإسلامية 
بدراسة تاريخية تسعى إلى بناء تاريخها من خلال نصوصها الصحيحة» والعيش 
في جوها الطبيعي» ليتيسر لنا فهمها على أفضل صورة مكنة. 


أما الوجه الآخر من المنهج» فهو المنهج المقارن» الذي يرى فيه الدكتور 
إبراهيم مد كور المنهج الذي يسمح بقابلة الأشخاص والآراء وجها لوجه» ويعين 
على كشف ما بينها من شبه أو علاقة «والمقارنة والموازنة من العلوم الإنسانية مثابة 
الملاحظة والتجربة من العلوم الطبيعية. 


ويعتبر الدكتور إبراهيم مدكور المنهج المقارن منهجًا بالغ الأهمية في 
الدراسات الفلسفة؛ إذ لا يكفي المنهج التاريخي وحده لدراستها؛ لأن المنهج 
التاريخي يقدم لنا آراء منفصلة لا يوجد بينها مقاربة أو تشابه أو علاقة» وتصبح 
كل فكرة منفصلة عن الأخرى» وكأن كل واحدة منها نشأت بعزل عن الأخرى» 
أو أن المفكر نشا معزل عن سابقيه ولاحقيه. 

ويرى الدكتور مدكور أن من الأخطاء الاكتفاء با منهج التاريخي وحده 
دون المنهج المقارن» كعرض آراء الفيلسوف» أو تلخيص بعض مؤلفاته» دون وضعه 
الوضع الصحيح في بيئته» أو مقارنته من كانوا حوله» أو العوامل التي أثرت فيه» 
فهذا من الأخطاء العلمية الفادحة التي يقع فيها الباحثون. 
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ومن هنا أكد الد كتور إبراهيم مد كور على خطورة أن ينتزع ا مفكر من بيئته 
a‏ 
الفلسفية المؤيدة أو المعارضة له» أو تقد آرائه دون معرفة الجدل الفكري الذي 
أحاط به» ودفعه إلى اتخاذ موقف ما أو رأي ماء وصلة فلسفة هذا المفكر بنواحي 
الثقافة الاسلامية الأخرى المتصلة بها. 


ولا شك أن هذه المرحلة من المقارنة تتطلب من الباحث في الفلسفة 
الاإسلامية ثقافة موسوعية» تحيط بشتى جوانب التراث العربي والاإسلامي» ومثل 
هذا الباحث الموسوعى ینبغی ألا ينغلق ف تخصص صیق › أو مجال محدود» 
وإنغا عليه أن يجتاز الحدود حتى يتمكن من تكوين فكرة متكاملة عن الموضوع 


مرحلة التأريخ والمقارنة فقطء بل يضيف مرحلة ثالثة هي أن تمتد المقارنة إلى 
ربط الفلسفة الاسلامية ا سبقها من فلسفات تأثرت بهاء وا جاء بعدها من 
فلسفات أثرت فيها. فيقول : «ولا بد أن نربط الفلسفة الاسلامية بالفلسفات 
القدية والمتوسطة والحديثة» كي تبرز في مکانها اللائق» وتكتمل مراحل تاریخ 
الك اسا" 


(۱( المرجع السابق» ج۰۱ ص۲۸ . 
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إذ إن ما يؤمن به الدكتور إبراهيم مدكور هو أن الحضارة الإنسانية حلقات 
تنشأوتزدهر في مكان» ثم تخفت لتنتقل إلى مكان آخر» تستفيد با قدمه السابقون» 
ثم تقدم للحضارة التالية لها غذاء جديدا لتبنى عليه حضارة جديدة. 


وهكذا تاريخ الفكر الاإنساني» حلقات متصلة يرتبط بعضها ببعض» ويخد م 
بعضها البعض . اعتمدت الفلسفة اللإسلامية على الحضارات القدية واستفادت 
منها وحفظتها وأضافت إليهاء وقدمت عصارة فكرها إلى الحضارات التالية التي 
بنت نهضتها على أساس من العلم والفلسفة الإسلاميين. 


أما عن تطبيتق هذا ا منهج ذي الوجهين- التاريخي والمقارن- فقد استخدمه 
الدكتور إبراهيم مدكورفي دراسة حمس نظريات من نظريات الفلسفة الإسلامية» 
قدم ثلدنا منها ف الجزء الأول من کتابه» وهي نظريات : «السعادة»» و«النبوة)» 
و«خلود النفس» وائنتنين قدمهما في الجزء الثاني» وهما نظريتا: «الألوهية» 
و«حرية الاإرادة». 


وأسلوب الدكتور إبراهيم مدكور ني تطبيق منهجه على هذه النظريات 
يبدأ بعرض النظرية وإعطاء فكرة كاملة عنهاء وشرحها بلغة أصحابها وواضعيهاء 
وبحسب الصورة التي ظهرت عليها في ا لمجال الإسلامي» ومحاولة تلمس أصولهاء 
والبحث عن مصادرها فيما نقل إلى العربية من أفكار أجنبية» أو فيما جاء به الدين 


من تعالیم» ونشأ بجانبه من فرق وطوائف» وتکون حوله من مذاهب ومدارس. 
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ثم يتتبع الدكتور مدكور هذه النظريات لدى المسلمين أتفسهم أولاء مع 
شرح کیف نشأت» وعلی ید من ترعرعت» وکیف عرفت في حلقاتهم ومناقشاتهم» 
ومواقف المفكرين منهاء سواء كانوا من المعارضين أو المؤبدين» ثم تتبع تطور هذه 
النظريات مت القرن السادس الهجرئس إلى الشف عن اارها فى المذارس 
الفلسفية حتى الوقت الحالي . 


ولا يكتفي الدكتور إبراهيم مدكور بالوقوف بهذه الدراسة عند هذا الحد 
فقط» وهو دراستها في المجال المحلي» بل يبحث عن تأثيرها في المخالطين لها 
من أصحاب الديانات الأخرى» من يهود ومسيحيين» حيث عاش اليهود مع 
المسلمين جنبًا إلى جنب» خاصة في الأندلس» وتتلمذوا على يد فلاسفة وعلماء 
الإسلام. ومنذ القرن الخامس الهجري ظهر فكر فلسفي يهودي جديد يحمل 
طابعًا إسلاميًا واضًاء كما كان اليهود أداة لنشر الفلسفة اللإسلامية في العالم 
الغربي قبل عصر النهضة. 


ولا تتوقف هذه التطبيقات عند حدود العصور الوسطى وعصر النهضة. 
بل يمدها الدكتور إبراهيم مدكور إلى العصور الحديثة» حيث لاحظ وجود شبه 
بين أفكار فلاسفة الإسلام وأفكار الفلاسفة المحدثين» مؤكدًا أنه «لم يبق 
اليوم شك في أن الفلسفة الحديثة مدينة في كثير من مبادئها لفلسفة القرون 
اف 
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والموضوعات التي اختارها الد كتور إبراهيم مدكور من الفلسفة الإسلامية 
لتطبيتق منهجه هى : نظرية «السعادة»» ونظرية «النبوة»» ونظرية «النفس وخلودها» 
عند ابن سینا» ومشكلة «الألوهية» ومشكلة (احرية الاإرادة». 


وهذا الاختيار يجعلنا نتساءل : اذا اختار هذه الموضوعات دون غیرها من 
موضوعات الفلسفة الإسلامية الكثيرة؟ وما هي المبررات التي قدمها لتبرير هذا 
الاختيار؟ والإجابة عن هذا يقدمها الدكتور إبراهيم عند تناول كل موضوع . 


یری الدکتور إبراهیم مد کور أن «السعادة» هي مطمح الاإنسان وغايته» 
ينشدها دائمًا ويجد في طلبهاء يقنع منها تارة ببسطة العيش ووفرة المال» ويطمع 
أخرى في الجاه والسمعة وخلود الذكر. فالسعادة مادية وروحيةء عاجلة أو جلةه 
أساسها رضا النفس وغبطهاء وهي تتفاوت بتفاوت الأفرادء وتتنوع بتنوع الميول 
والأهواء. وسعادة الفرد وثيقة بسعادة المجتمع. ولم يتردد الفلاسفة في أن يعدوا 
السعادة غاية الأخلاق والسلوك ومقياس الخير والشرء وقمة الفضائل . 

وقد فسر فلاسفة الإسلام السعادة على أنها كمال النفس وصفاؤهاء 
بحيث تستطيع أن تتجاوز العالم الحسي إلى عالم الإلهيات. فهي تضم سعادة 
دنيوية وسعادة أخروية. وليس في الإسلام سعادة إلا تلك التي روعي فيها جانب 
الآخرة. وسعادة الدنيا لا تذكر في شيء بجانب سعادة الآخرة. فالسعادة الحقة 
روحية وفكريةء أبدية وخالدةء تقوم على العمل الصالح وتهدف إلى الخير العام" . 


(۱( إبراهيم مد کور في الفكر الاإسلامي» مرجع سابق» ص ١١٠٠ء‏ ١٥ا.‏ 
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وتعد السعادة عند فلاسفة اللإسلام هي الغاية من سعي الإنسان» وهي 
الكمال الذي يتشوقه كل إنسان من وراء فعله» فهي «نظرية أخلاقية ف اساسا 
ولكنها لم تلبث أن تحولت لدى فلاسفة اللإسلام إلى بحوث صوفية دقيقة»'. 


وعن نظرية «النبوة» يشير الدكتور إبراهيم مد كور إلى أهميتها لكل الأديان 
السماويةء وما النبي إلا بشر مُنح القدرة على الاتصال بالله والتعبير عن إرادته 
فلا يرى رؤية إلا جاءت كفلتق الصبح» ولا يروي خبرًا إلا وهو تنزيل من حكيم 
حمید. والاإسلام ككل الديانات السامية يستمد قوته من السماء» فمن ينكر 
الوحي يرفض اللإسلام في جملته» أو يهاجمه على الأقل في أساسه. 


لقد اختلط المسلمون بعناصر أجنبية مختلفة نفثت فيهم كثيرًا من السموم» 
ولم تدع ااا أصول دينهم إلا وضعته موضع النقد والتشكيك والتضليل› 
وملا اليهود كتب الحديث والتفسير بإسرائيلياتهم» وقالوا بالرجعة والتشبيه 
وخلق القرآن والجبر وإنكار الآخرة وغيرها من الآراء الفاسدة» وقد استوعب 
الإسلام أمثال هؤلاء على أرضه» وكان الحوار بينه وبين منكري النبوة هو حوار 
عقلي هادئ. 


وليس من شك في أن التسليم بالنبوة من عقائد اللإسلام الأساسية» وأن 
منكري النبوة ينقضون الدين من أساسه»ء ويهدمون الحضارة الإاسلامية كلهاء 
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وعلى الرغم ما في هذه الدعوى من جرأةء فإنا نجد بين المسلمين من نقدهم. 
وأثارت هذه الدعاوى الأوساط الإسلامية على اختلافهاء وحفزتها إلى الدفاع 
عن معتقداتها ليس بالسلاح» وإغا بالفكر. وقد سل المعتزلة وغيرهم من مفكري 
الإسلام لهؤلاء سيف الحجة والبرهان» وجادلوهم جدالا قد لا نجد له نظیرًا في 


تاريخ الأديان الأخرى" . 


وهذا رد كاف على من اتهم الإسلام بأنه يحارب التفكير العقلي» كما أنه 
رد على يعض الشبهات الى قار حرلة من آنه اتشر بح السيف > ف حن أنه 
حاور مخالفيه بالدليل والحجة والبرهان. 


وعرض الد كتور إبراهيم مدكور موضوع «النفس» عند أكبر مثليها من 
فلاسفة اللإسلام» ألا وهو ابن سيناء ذاكرًّا أن النفس هي سر الله في خلقه وآيته 
في عباده» ولغز الاإنسانية الذي لم يحل بعد والإنسان منذ بدء الخليقة تواق إلى 
معرفة نفسه» ولا يزال حتى اليوم يبذل قصاری جهده في معرفتهاء ومعرفة صلتها 
با لجسم . 

والأديان والشرائع تخاطب النفوس قبل أن تخاطب الأبدانء وتتجه إلى 
الأرواح أكثر ما تتجه إلى الأجسام. والثواب والعقاب والمسئولية الأخلاقية 
والدينية بوجه عام تدعو إلى التفكير في الروح وخلودها ومالاتها بعد مفارقة البدن. 


(۱( المرجع السابق» ج ۱ء ص۸٠٠‏ . 
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ولهذا لم يكن غريبًا أن يشغل موضوع النفس الباحثين وا مفكرين في 
مختلف العصورء «والاإسلام الذي جاء ليوقظ النفوس من سباتها ما كان ليحط 
من شأنهاء أو يغض النظر عنهاء والذي دعا إلى تهذيب الأرواح وتطهيرها ما كان 
ليتجاهلها أو لينكرهاء وهو في اختصار دين وعقيدة قبل أن يكون حضارة ومدنية؛ 
لذلك اطي النفرس مذ الفعرة الأرل»ووجه النظر الها" : 


ودراسة النفس عند ابن سيناء هي دراسة للنفس من جانب الفلسفة 
والطب؛ إذ إن ابن سينا اشتهر مكانته الطبية قبل الفلسفيةء وتناول النفس في 
كثير من مؤلفاته» وقدم لنا راء ما زالت تحتفظ بقدر كبير من الجدة والاإبداع. 
ومعرفة هذه النظرية عتده يعطينا دليلا على مذى أصالة الفلسفة الإسلامية 


ع 


حيث أتت هذه النظرية بكثير من الأآراء الجديدة وأثرت على من جاءوا بعده. 
هذه هي النظريات الثلاثة التي عرضها الدكتور إبراهيم مدكور في الجزء 
الأول من کتابه. 
اما ا جزء الثانى فقد عرض نظريتى «الألوهية») و«حرية الإرادة). ويصف 
الدكتور إبراهيم مدكور مشكلة «الألوهية» بأنها من أعقد القضايا الميتافيزيقية 
وأقدمهاء عالجها الإنسان أولا على الفطرةء ثم أخذ يتعمق فيها ويفلسفهاء فأضحت 
موضع بحث متصل من رجال الدين والأخلاق» من العالم والفيلسوف. وهي 


(۱( المرجع السابق» ج ۱ء ص١١٠‏ . 
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فكرة سامية تسمو موضوعها وتعد من أسمى الأفكار التي وصل إليها الإنسان» 
«وإذا كان العامة يأخذون هذه الفكرة عادة في يسر وبساطة» فإن الخاصة فلسفوها 
وتعمقوا فيها.. ولا تزال تشغلهم حتى اليوم»'. 


أما النظرية الخامسة والأخيرة التي طبق عليها الدكتور إبراهيم مدكور 
منهجه في الفلسفة اللإسلامية» فهى «حرية الإرادة». والحرية هى إحدى 
القيم الإنسانية الكبرى» ودعامة هامة من دعائم الشخصيةء وأساس الحساب 
والمسئوليةء قدستها الشرائع والآديان. 


وللحرية ف الاإسلام وصح خاص عن عیره من الديانات› فقد تعرضت 
لها الفلسفة الإإسلامية منذ وقت مبكر من تاريخهاء ولم تغفلها فرقة أو اتجاء 
أن يفسروها على طريقتهم» وعالجها الفقهاء والمشرعون» فهي قضية شغلت الفكر 
الاسلامى بكافة مجالاته". 


مشكلة ذات جوانب متعددة» بين سيكولوجية وأخلاقية دينية وفلسفية» شغلت 


(۱( إبراهيم مدکور› ف الفلسفة الإسلاميةء الطبعة الحاليةء la‏ ص٤‏ ۳؛ وشا إبراهيم مد کور› ف الفكر 
الإسلامی» مرجع سابق» ص ۱٤۲٩-۱۳٤‏ . 

(۲) إبراهيم مدكور» في الفلسفة الإسلامية ج۲ مرجع سابق» صا٠؛‏ وأيضًا: إبراهيم مدكور في الفكر 
الإسلامي» مرجع سابق» ص ۱٦۲-۱۹۷‏ . 
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الأذهان منذ عهد بعيدء ولم نصنع شيثًا أكثر من أن نشير إلى هذه الجوانب. 
ويقول: إنا لنتساءل إزاءها أين حرية الفكر في هذا كله؟ وهل من سبيل حقا إلى 
القول بحرية إرادة مطلقة؟ ويعنينا أن نجيب عن هذا السؤال في ضوء ما انتهى إليه 
مفكرو الإسلام» ثم يقدم لنا هذه التصورات في كتابه الذي بين أيدينا. 


ويذ كر الدكتور مدكور أن اللإسلام خاطب الإنسان مباشرة دون أن ينوب 
عنه أحد» وألقى عليه المسثوليةء فلا يُسأل إلا عمّا يفعل ؛ فقد مكن الله لإرادته 
وترك له أن يسلك بمحض اختياره الطريق الذي يرتضيه. وقد ظهرت هذه 
المشكلة- حرية الإرادة- منذ أخريات القرن الأول الهجري / السابع الميلادي. 
وأخذ المسلمون يتساءلون: هل الإنسان حر يفعل ما يريد أم أنه مجبر لا مناص 
ر واو او ا و ا ا 


آراۋهم»› وتعددت مدارسهم . 


ولم يحتف الدكتور مدكور ببحث هذه المشكلة في كتاب «في الفلسفة 
الإسلامية»؛ بل بحثها في كتاب آخر هو «في الفكر الإسلامي»» مؤكدًا على أن 
الإسلام دعا إلى حرية الفكر» وخلص العقل من سلطان الماضي ف الآباء 
واستعباد العرف والتقاليدء وأمر بالنظر في عجائب الكون» وضرب في ذلك أمثلة 


تتفتح لها الأذهان. 


منی أحمد أبو زيد 
۸° 80 


ويؤكد على أن الحرية في الإسلام شملت كافة المجالات» وكان النبي قدوة 
في ذلك» فكان يفتح المجال للرأي الحر والفكر الصريح» وكان يطلب من أصحابه 


أن يُدلوا برأيهم في بعض المسائل» وأن يحاولوا حل ما يعترضهم من صعاب» 
ودرج السلمون على ذلك. 


ويقرر الدكتور مدكور أن المذاهب الفقهية الإسلامية الكبرى أخذت 
جميعها بالرأي بشيء من التفاوت. ولم يقف الاجتهاد إلا في عصور الضعف 
والانحطاط . وظنوا خطأ أن الاجتهاد قد أغلق» مع أنه كان ولا يزال مفتوخًاء 
وما إن استيقظت الشعوب الإسلامية في نهضتها الحديثة حتى أخذت تلج هذا 
الباب مرة أخرى» وكانت مصر بوجه خاص سباقة في هذا المضمار. ولم تقف 
الحرية الفكرية في الإسلام عند الفقه والتشريع؛ بل امتدت إلى العقيدة وأصول 
الدين» وأسهم المعتزلة في ذلك بنصيب كبير. 


ويصف الدكتور مدكور مدرسة المعتزلة بأنها مدرسة نادت بحرية فكرية 
لا نظير لها في أية دراسة لاهوتية أخرى. ولا تقل عما ظهر في المدارس العقلية 
الكبرى القدية والحديثة. وتظهر ملامح هذه الحرية نفسها في المدارس الفلسفية 
والعلمية؛ فأخذ علماء الإسلام بالملاحظة والتجربةء وأنشئوا المعامل» وأقاموا 
المراصد» وعلى ساس هذه الحرية قامت النهضة العلمية الإسلامية التي امتدت 
آثارها إلى العالم اللاتيني . 


)۱( إبراهيم مد كورء في الفکر الإإسلامی» مطبعة سمیر کو» ط ۱ء ۱۹۸٤‏ ص .٠٠١٤١-١٠١۱‏ 
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ونحن نقول إن اهتمام الدكتور إبراهيم مدكور بالحرية لم يكن وقفًا على 
دراستها في مجال الفلسفة والفكر فقط» بل اهتم بها في مجالات متعددة» تبناها 
في السياسة عندما نادى بالتحرر من الاستعمار الخارجي والاستبداد الداخلي» 
وحرص عليها عندما وجد أن حرية رأيه تتصادم مع الحزب السياسي الذي انتمى 
إليه؛ فانفصل عنه. وتبناها في المجال الاقتصادي عندما نادى بحق الفلاحين 
الفقراء أن يعيشوا كما يعيش اللاك الأغنياء. ونادى بها في المجال الاجتماعي 
عندما وجه خطابه نحو الشباب من خلال أحاديثه الاجتماعية والثقافية. وأخذ 
بها في مجمع اللغة العربية عندما نادى بأن يتحرر المجمع من قيوده القدية» 


لم تكن «الحرية» موضوعًا یدرسه إبراهیم مد كور» وإغا كانت «قيمة» حاول 
أن يتمثلها طوال حياته» وفي كافة مجالات نشاطه. وما أحوجنا اليوم إلى مثل 
هذه القيادات الفكرية الشاخحصة إلى الأمام» الداعية إلى الحريةء الراغبة في فتح 
النوافذ على كل ما هو جديد ونافع لبلادنا. 


فى الفلسفة الاسلامية 
منهج وتطبيقه 


(الكتاب الثاني) 


ال 
إبراهيم مدكور 


طبع لأول مرة عام 
(١۱۳۹ھ/‏ ٦۷م(‏ 


لاحظنا منذ زمن أن الدراسات حول الفكر الفلسفي الإسلامي في القرن 
الماضي وأوائل هذا القرن غلب عليها الطابع الفيلولوجي أو البيوجرافي. فقنع قدر 
منها بجمع طائفة من النصوص العربية وتسجيلها دون توضيح لهاء أو استخلاص 
لبعض نتتائجهاء وقد يضاف إليها ترجمة إلى لغة أجنبية. وحاول قدر آخر أن 
يؤرخ لمفكر أو لمدرسة بعينهاء وكثيرًا ما وقف عند الأحداث التاريخية والظروف 
السياسية والاجتماعية. وعني بالتعریف بالأشخاص أكثر عا عني بشرح الأفكار 
والاآراء. وكان لهذا ما يبرره في حينه» وقد أمدّنا بنصوص لها قيمتها. بيد أن للفكر 
الفلسفي الاإسلامي مشکلاته ونظرياته» وهي جديرة بالدرس والبحث» جديرة 
بأن تذْرس في ضوء ظروفها وبيئتهاء وبأن تربط بالفكر الفلسفي الإنساني عامة. 


La place d  al-Farûbi dans lI école philosophique musulmane, 
Paris 1934. 


فعرضنا لنظرتين هامتين من نظريات المشائين العرب» وهما نظرية العقول 
العشرة» ونظرية العقل» وأولاهما نظرية لاهوتية كسمولوجية» وطبيعية فلكية» 
والثانية سيكلوجية ميتا فيزيقيةء ولا تخلو من نزعة صوفية. وحرصنا أولاً على 
أن نوضحهما في ضوء ظروفهما المحليةء وعلى ألسنة من قالوا بهما من المفكرين 
الإسلاميين» ثم حاولنا ربطهما بأصولهما الشرقية واليونانية» ولم يفتنا أن نشير 
إلى ما وجه إليهما من نقد في العالم اللإسلامي نفسه» وتتبعنا أخيرًا أثرهما في 


وبعد ذلك بثلاث عشرة سنة عدنا إلى الموضوع مرة أخرى في كتابنا: في 
الفلسفة اللإسلاميةء منهج وتطبيقه» (القاهرة »)۱۹٤١‏ ووقفنا عند نظرتين أخريين 
لهما شأنهما في تاريخ الفكر الإسلامي» وهما نظرية السعادة أو الاتصال» ونظرية 
النبوة؛ وواضح ما بينهما من القرب والتلاقي. وتعدان بحق محاولتين جادتين 
للتوفيق بين العقل والقلب» أو بين العقل والنقل . وطبقنا عليهما المنهج الذي 
أخذنا به في دراستنا السابقةء فبدأنا بالفكر الإسلامي نفسه» وعنينا بمدارسه 
الملختلفةء من معتزلة وأشاعرة» شيعة وسنية» فلاسفة ومتصوفة. وتلمسنا ما لهاتين 
النظريتين من أصول في الكتاب والستةء أو في الفكر القدي شرقيًا كان أو غربيًاء 
وأشرنا إلى ما وجه إليهما من نقد أو ملاحظة. ثم تتبعنا امتدادهما في مراحل 
التاريخ التاليةء ولم يقف صداهما عند الفكر الوسيط اليهودي والمسيحي» بل 
امتد إلى التاريخ الحديث والمعاصر. 


ويسعدنا أن صادف هذا الاتجاه نجاخا لدى شباب الباحثين العرب» من 
الجامعيين وغيرهم» فظهرت في ربع القرن الأخير دراسات متعددة حول مشاكل 
الفكر الفلسفى الإسلامى ومناهجهء وجلها رسائل جامعية للحصول على 
الماجستير أو الدكتوراه. وعولجت مشاكل كلامية وميتافزيقية» وأخرى منطقية 
Re‏ ف 
ومنها ما نشر» ومنها ما لم ينشر. ونعتقد أنه آن الأوان لأن تيسّر جامعاتنا نشر هذه 
الرسائل» وأن تقوم بتبادلها فيما بينها. ومجال البحث في الفكر الإسلامي ذو 
سعة» وأملنا في جهود الشباب وطيد. 


وها نحن أولاء نتابع هنا ما بدأناه من قبل» فوقفنا هذا الجزء في أغلبه على 
مشكلتين خالدتين» وهما الألوهيةء وحرية الإرادة» وللفكر الإسلامي فيهما إنتاج 
خصيب ودرس عميق. وقد تاهما ى المذارس الأسلامية الكبرى» كلامية 
كانت أو صوفية أو فلسفية. ونشأت هذه المدارس كلها تحت كنف الإسلام» 
وعاشت في ظل تعاليمه» تعاصرت وأخذ بعضها عن بعض» تلاقت أحياتاء 
ارقت اا ری و كن أف تدس اة وة وا كمك لوان 
بُحثت في ضوء هذه المدارس على اختلافهاء ومن الخطأً أن يظن أن كل واحدة 


منها غاشت معزل غن الأخرى: 


وأضفنا إلى هاتين المشكلتين موضوعًا آخر سبق أن عالجناه في إطار مشكلة 
كبرى» وهي الصلة بين الفكر اللإسلامي والنهضة الأوربية الحديثة. والتسلسل 
التاريخي من الأمور الشائقة» ولبعض الباحثين ولوع به» وقد يذهب إلى آماد 
بعيدة. ولا نحب أن يؤخذ مأخذ الحماس والتعصب» بل ينبغي أن يقف عند ما 
قام عليه دليل واقعي مباشر. ولا تزال حركة الترجمة من العربية إلى اللاتينية 
في القرنين الثاني عشر والثالث عشر في حاجة إلى مزيد من الدرس والبحث» 
وقد ا الضوء على المترجمات الفلسفية» أما المترجمات العلمية» وهي 
وثيقة الصلة بالفلسفةء فلم تعالج بعد العلاج الكافي. ولم يبق اليوم شك في 
أن الفكر المدرسي» إسلاميًا كان أو مسيحيًاء إلى جانب الفكر القدي» قد مهد 
للنهضة الأوربية. 


ليس ثمة شك في أن هناك فكرًا فلسفيًا نبت في الإسلام» له رجاله 
ومدارسه» له مشاکله ونظریاته» له خصائصه ومیزاته. سمه إن ششت «فلسفة 
إسلامية»» وهذا ما أوثره» على أساس أنه شب ونشأ تحت كنف الإسلام» وتأثر 
بتعاليمه» وعاش في جو حضارته. وأسهم فيه المسلمون في المشرق والمغرب» دون 
اعتداد بفوارق الدم أو الموطن» ولا ضير في أن يكون قد أسهم فيه غير المسلمين 
أيضًا من شملهم الإسلام برعايته. ولك أن تسميه «فلسفة عربية»» لأن جُلّه كتب 
بالفصحى لغة القرآنء وأولع بها العجم والعرب على السواء» وفضلها كثير من 
الأعاجم على لغته الأصلية. ومن العبث أن تثير هذه التسمية أو تلك خلافا 
أو حصومة» لأنها مظهر من مظاهر شعوبية قدية بُليت بها زمتا حياة المسلمين 
الساشية: ورت مها ما امن لحسن الحظ حياتهم العلمية.. واللإسلام في 
روحه وتعاليمه يقت الشعوبية على اختلاف مظاهرها. 


الفكر الفلسفي الإسلامي 

والفكر الفلسفي الإسلامي أفسح من أن يقف عند المدرسة المشائية 
العربية وحدها. فقد ظهر وعرف في مدارس كلامية قبل أن يعرف المشاءون 
ويستقر أمرهم» وفي علم الكلام فلسفةء وفلسفة دقيقة وعميقة أحياتا. وللمعتزلة 
آراؤهم وبحوثهم التي عالجت المشاكل الفلسفية الكبرى» وهي مشكلة الإله» 
والعالم» والإنسان» ومهدوا بذلك دون نزع للمدرسة المشائية. ومن ذا الذي 
يستطيع أن ينكر على رجل مثل العلاف ۸٤۹(‏ م) أو النظام (١٤۸م)‏ مقامهما 
بين الفلاسفة. ومن كبار الأشاعرة من عُدٌ بحق فيلسوفا ومتكلمًا في آن واحدء 
أمثال : الغزالي (١١١١م)‏ وفخر الدين الرازي (۹٠۲٠م).‏ ومنذ القرن السابع 
الهجري حتى أوائل القرن الثالث عشر اختلطت البحوث الفلسفية بالدراسات 
الكلاميةء وعاشت معها جنبًا إلى جنب. وكتاب (المواقف» للا یجي (١٠۱۳م)‏ أو 
كتاب «العقائد» للنسفي )۱۳۹۰م ) مليء بالآراء والنظريات الفلسفية والكلامية. 
وكان الكتابان معّا دعامة البحث النظري في بعض المعاهد العربية الكبرى كالأزهر 


والزيتونة طوال القرون الستة الأخيرة. 


وعرض المتصوفة منذ عهد مبكر للكشف عن أحوال النفس من خوف 
ورجاء» وحب ووجد» وبقاء وفناء. وعنوا بالسلوك والمعرفة» وعولوا على الذوق 
والعرفان. وفي القرن الثالث الهجري شغل الجنيد (١٠۹م)‏ والحلاج (۹۲۲م) 
مشكلتي الاتحاد والحلول» فذهب الأول إلى أن المتصوف يستطيع أن يصعد إلى 


عالم النورء وأن يتحد بخالقه» فتنكشف أمامه الحجب» ويطلع على ال مغيبات . وقال 
الثاني بحلول «اللاهوت ف الناسوت» وصرح بجملته الخطيرة: انا الحى». وف 
القرنين السادس والسابع نرى أنفسنا أمام متصوفة هم أشبه ما يكونون بالفلاسفة» 
وعلى رأسهم السهروردي (١۱۹م)‏ شيخ الإشراقيين» ومحيي الدين بن عربي 
(١٠۲٠م)‏ صاحب مذهب وحدة الوجود» وابن سبعين (١۲۷٠م)‏ القائل 
بالوحدة المطلقة. ويرمون جميعًا إلى إقامة التصوف على دعائم فلسفيةء وكانت 
لهم نظريات في الوجود والعرفة قرب ما تكون إلى نظريات الفلاسفة. ففي 
التصوف الإسلامي فلسفةء وفلسفة لا يصح إغفالها. 


بيئاته الثلاث 

فهناك بيثات ثلاث في العالم الإسلامي عنيت بالفكر الفلسفي» وقد 
تعاصرت وأخذ بعضها عن بعض» وإن لم تخل من مناقضة ومعارضة فيما بينها. 
وهى بيئة كلامية تشمل الشيعة وأهل السنةء وللشيعة متكلموهم الذين لا 
يقلون أحيانًا عن متكلمى أهل السنة عمقا وقوة عارضة. ولبعض الفرق الصغيرة 
کالخوارج والمرجئة آراء كلامية خاصة بها. وهذه البيئة في جملتها أغنى البيئات 
الثلاث»› وأغزرها مادة» ادها ات صلا ا داق الستتاسة والاجتماعية ف 
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والبيئة الثانية هي بيئة الفلاسفة الخلص» وهم من سميناهم «المشائين 
العرب». والمشائية مذهب يصعد إلى أرسطوء وإن اختلف عن الأرسطية بعض 
الشيء. وهناك مشائية يونانية قدية قام على أمرها تلاميذ أرسطو الأول . وتلتها 
مشائية إسكندرانية اضطلع بها رجال مدرسة الإسكندرية من شراح أرسطوء 
واختلطت بالأفلاطونية ا لحديثةء واتسمت بشي ء من التوفيق بين أفلاطون وأرسطو. 
ثم جاءت بعدها «المشائية العربية» التي توسعت في التوفيق بين الفلاسفة ا 
وبين الفلسفة والدين ثانيًا. وبدت معالمها واضحة على أيدي فلاسفة الإسلام 
في المشرق والمغرب» ولم يخرج على ذلك إلا ابن رشد (۹۸٠٠م)‏ الذي ناقض 
زملاءه وحمل راية العودة إلى أرسطوء دون أن يخلص تامًا من التيار الأفلاطوني . 
وعلى غرار هذا جاءت «المشائية اللاتينية» التي نادى بها القديس توما الأكويني 
(۳۷۶ءم) ي القرن الئالك عشر: 


والبيئة الثالثة والأخيرة هي بيئة المتصوفةء وقد قدّر لها أن تحمي هي 
الأخحرى الفكر الفلسفي في الوقت الذي أعرضت فيه الجماهير عنه» تحت تأثير 
حملة عنيفة معاديةء فعاشت الفلسفة زمتًا في كنف التصوف» كما عاشت في 
كنف علم الكلام. ويمكن أن يلاحظ أن الفكر الفلسفي الفارسي مثلاً في القرون 
الستة الأخيرة عاش في حمى ابن سينا (۴۷٠٠م)‏ من جانب» والسهروردي 
ومحيي الدين بن عربي من جانب آخر. وقد مهد له فريد الدين العطار (١۲۳٠م)ء‏ 
وجلال الدين الرومي (۲۷۳٠م)ء‏ وقطب الدين الشيرازي (١١۳٠م)ء‏ فطابعه 
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الصوفي واضح كل الوضوح. وني تضافر هذه البيثات وأخذ بعضها عن بعض ما 
يحمل على درسها جميعًاء ولن يكتمل بحثنا لمشكلة من مشاكل الفكر الفلسفي 
الإإسلامى إلا إذا استعرضناها في هذه المدارس المختلفة. 


صلته بالأدب والتشريع 

على أن هذا الفكر لم يقف عند هذه البيئات الثلاث» بل امتد إلى ميادين 
أخرى أدبية وبلاغيةء فقهية ونحوية. وقد لوحظ من قدي تأثر الأدب العباسي 
شعرًا ونثرًا بالفكر الفلسفي» ويكفي أن نشير هنا بين الشعراء إلى المتنبي (٦٠م)‏ 
وأبي العلاء المعري (١٠٠٠م)‏ اللذين اصطبغ شعرهما بالحكمة والفلسفةء وبين 
الأدباء إلى أبي حيان التوحيدي (١٠٠٠م)‏ الذي امتلأت مجالسه بالحوار 
والجدل الفلسفي. وقد أسهم قدامة بن جعفر (۸٤۹م)‏ وعبد القاهر الجرجاني 
(۷۸٠٠م)‏ في وضع البلاغة العربيةء وأقاماها على دعائم تمت بصلة إلى المنطق 
والفلسفة. وسبق لنا أن بيّنا أن علم الأصول» وهو ضرب من مناهج البحث 
في التشريع الإسلامي» قد غذي بغذاء فلسفي"» ولأمر ما عدّه مصطفى عبد 
الرازق (١٤۹م)‏ شعبة من شعب الفلسفة الإسلامية. وعلم النحوء وهو أثر 
رائع من آثار العقل العربي قد اكتسى بكساء فلسفي واضح» وقد توسع فيه 
البصريون با افترضوا من نظرية العامل» ويا أخذوا به من قياس وعلة" . 
Riko OE a AEE Gin E RE tba FE ESA SE Û)‏ 


(۲) مصطفى عبد الرازق» تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلاميةء القاهرة ٤٤۱۹ء‏ ص۲۷. 
(۳) إبراهيم مدكورء في اللغة والأدب» القاهرة ۱۹۷۱ء ص١٤‏ - .٠١‏ 
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فتفلسف المسلمون إذن» وكانت فلسفتهم وثيقة الصلة بدراساتهم العلمية 
المحتلفة من طب وكيمياءء وفلك ورياضة» ونبات وحيوان. وكان فلاسفتهم 
علماء» وعلماؤهم فلاسفةء ولا حياة لفلسفة» في أي عصر من العصور» بعزل 
عما يجري في هذا العصر من بحوث وحركات علمية. وامتدت هذه الفلسفة إلى 
أبواب شتى من الثقافة العربيةء شأنها في ذلك شأن الفلسفات القدية والحديثة. 


حظه من الدراسة 

لم تتجه الأنظار حديثًا نحو الفلسفة اللإسلامية إلا في أوائل القرن الماضيء 
فقد عرض لها بعض المستشرقين ونفر من مؤرخي الفلسفةء ولكنهم لم يتعمقوا 
في درسها ولم يقفوا على أصولهاء وعوّلوا خاصة على ما ورد منها في بعض المراجع 
اللاتينية. وفي النصف الثاني من هذا القرن بدأت حركة الاستشراق نشاطهاء 
وأخذت تبحث عن المخطوطات العربية. ومع هذاعول رينان (۱۸۹۲م) في كتابه: 
«ابن رشد و الرشدية» وهو رسالته الكبرى للحصول على درجة الدكتوراه التي 
نشرت لأول مرة عام ١٠۱۸ء‏ على المصادر اللاتينية أكثر ما عوّل على النصوص 
العربية. واقتصر اتجاه هؤلاء الباحثين في البداية على جماعة المشائين العرب 
الذين ردد أسماءهم المدرسيون في القرون الوسطى» ولم يتجهوا نحو الصوفية 
والمتكلمين إلا في مرحلة تالية. والواقع أن حركة الاستشراق بدأت تؤتي أكلها في 
الربع الأخير من القرن الماضي» ومهّدت بذلك للربع الأول من القرن العشرين» 
الذي يعتبر العصر الذهبي لا قام به المستشرقون من دراسات حول الفكر 
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الفلسفي الإسلامي. فوضعت بحوث في موضوعات معينة في الفلسفة أو الكلام 
أو التصوف» وأخرى شاملة تعرض لذلك كله أو لقدر منه» ومنها مالم يخل من 
عمق وتخصص ملحوظ . وني هذه المدة بدأت تظهر دائرة المعارف الإسلامية التي 
أحاطت بأبواب الثقافة العربية المختلفةء والتي يعاد طبعها الآن في ضوء ما كشف 
عنه من أصول قدية» وما أخرج من دراسات معاصرة. 

وفي العقد الثالث من هذا القرن بدأت الحياة الجامعية الحديثة تدب في 
العالم العربي» وتوالى تأسيس الجامعات العربية عامًا بعد عام» ولا يكاد يوجد قطر 
عربي» فيما عدا إمارات الخليج» إلا وفيه جامعة قدية أو ناشئة. وكان لا بد لهذه 
الجامعات أن تسهم في الكشف عن ذخائر الفكر اللإسلامي» وأن تتعهده بالدرس 
والبحث» واضطلعت من ذلك بنصيب ملحوظ في الخمسين سنة الأخيرة» وحول 


هذا التراث وضع معظم بحوث الماجستير والدكتوراه في الجامعات العربية. 


-١‏ التحقيق والنشر 

وتدور هذه الدراسات حول أبواب ثلاثة: كشف عن مخطوطات وتحقيقها 
ونشرهاء تعريف بشخصيات أو مدارس وتحليل لأآراء ونظريات» وأخيرًا ترجمة 
من العربية أو إليها. ولا شك في أن الكشف عن المخحطوطات هو الخطوة الأوى 
في سبيل إحياء التراث اللإسلامي» وقد اتجه إليه المستشرقون منذ أخريات القرن 
ا ماضي» وسرنا على نهجهم في القرن الحالي» وكشفوا وكشفنا معهم عن ذخائر لها 


في الفلسفة الإإسلامية .. منهج وتطبيقه (الکتاب الثانى) 
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وزنها. فلدينا الآن ثروة يعتد بها من مؤلفات كبار فلاسفة الإسلام» وقد كنا بالأمس 
لا نكاد نعثر على مؤلف واحد بالعربية لبعضهم» وتغيرت أحكامنا عليهم أحياتا 
في ضوء هذا الكشف المتلاحق . فأخرج منذ عشرين عامًا ٠١‏ رسالة من رسائل 
الكندي (١٠۸م)‏ التي وقفتنا على كثير من آرائه الميتافيزيقية والسيكلوجية» 
وعلى شيء من نظرياته الجغرافية والفلكية. وتوالى في العشرين سنة الأخيرة 
نشر بعض مؤلفات الفارابي (١٠٠م)‏ في الفلسفة والمنطق والسياسة والموسيقى» 
الواحد تلو الآخرء ونخص بالذ كر منها «كتاب الحروف»"» وهو أكبر مؤلفات 
الفارابي الفلسفية التي وصلت إلينا. واكتملت مراجعناعن ابن سينا (١۲۷٠م)‏ 
بإخراج موسوعته الفلسفية الكبرى بأقسامها الأربعة ونعني بها «كتاب الشفاء» 
الذي قضينا في تحقيقه ونشره نحو ربع قرن أو يزيد" . ولم يكن حظ فلاسفة 
ا مغرب بأقل من حظ فلاسفة المشرق» فقد أخرج في الخمسين سنة الأخيرة قدر 
غير قلیل من مؤلفات ابن باجة (۱۱۳۸م) وابن رشد (۱۱۹۸م)ء ونأمل 


أن نضيف جديدا إلى مابين أيدينا من مؤلفات ابن طفيل (١۸٠٠م).‏ ولم يقف 


ء٠۹٠١ نشرها الد كتور محمد عبد الهادي أبو ريدة في جزأين تحت عنوان: رسائل الكندي الفلسفيةء القاهرة‎ )١( 
ویرجی أن یعاد نشرها.‎ ›,۴۳ 

(۲) أخرجه الد کتور محسن مهدي» حققه» وقدم له» وعلق علیه» بیروت ۱۹٩۹‏ . 

(۴) ظهر الجزء الأول من «كتاب الشفاء» عام ١١٠٠ء‏ ونتابع البقية القليلة الباقيةء ومعظمها تحت الطبع . 

)٤(‏ نحرص على أن تنوه بجهود الدكتور ماجد فخري الذي أحيا ما صنعه آسين بلاسيوس» وأضاف إليه 
(ماجد فخري» رسائل ابن باجة الإلهيةء بيروت ۸٦۱۹ء‏ ابن باجة» شرح السماع الطبيعي لأرسطوطاليس. 
بیروت ۱۹۷۳). 

(ه) في قمة الجهود في هذا الباب ماقام به الأب بويج» وبخاصة إخراجه تفسير ما بعد الطبيعة» بیروت ۱۹۳۸. 
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الأمر عند هذاء بل امتد إلى الأصول اليونانية التي ترجمت إلى اللغة العربية» 
ويخاصة ما اتصل منها بأرسطو وأفلاطون» أو بمدرسة الإسكندرية'. وقد كشف 
من هذا قدر لا بأس به» ومنه ما افتقدنا أصله اليوناني. واستنت سنة حسنة 
للإحياء ذكرى الأعلام وكبار المفكرين الإسلاميين» وأخذت مصر نفسها في هذه 
المناسبات بأن تنشر نصا أو أكثر من مؤلفات المحتفى به» هكذا فعلت في أبي 


العلاء المعري ومن احتفى بهم بعده. 


ومع كل هذا لا نزال تأمل أن تضم مؤلفات كل واحد من كبار الفلاسفة 
الإسلاميين بعضها إلى جانب بعض» وأن تنشر نشرًا علميًا محققًا على نحو ما 
صنع بالنسبة لأفلاطون وأرسطوء أو بالنسبة للقديس أوغسطين أو القديس توما 
الأكويني؛ وهذا ما يسمى «المجموع) (s»مإ٥)).‏ وحبذا لو أضيف إلى هذا 
اللجموع ما وضع باللغة الفارسية من مؤلفات هؤلاء الفلاسفة» أو ما ترجم منها 
إلى اللاتينية أو إلى لغات أخرى. وتبذل اليوم جهود نحو ما ترجم إلى اللاتينية 
من مؤلفات ابن سينا" بعد أن توقفت المحاولات التي كانت ترمي إلى نشر 
ابن رشد اللاتيني. تلك أمنية تمنيناها منذ ثلث قرن أو يزيد. وردّدتها جمعيات 
فلسفية متخصصة» ورئي أن يبدأ فيها مؤلفات الفارابي» على أن تضطلع بذلك 
هيئة خاصة متعاونة وشبه دولية. وكلنا رجاء أن يتحقق ذلك في المستقبل القريب» 
وشباب الباحثين خير من يضطلع به. 


. أسهم في هذه كثيرون» وعلى رأسهم بول كراوس» والدكتور فالتسر والد كتور عبد الرحمن بدوي‎ )١( 
یضطلع بهذا العبء أستاذتان جلیلتان» هما مدموازیل دلفوني بباریس» ومدموازیل فان ریت بلوفان.‎ )۲( 
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وبذلت أيضا جهود ملحوظة في جمع تراث المدارس الكلامية المختلفة 
وكانت الرغبة شديدة في الكشف عن مخلفات المعتزلة الذين قضى الزمن 
على معظم إنتاج آوائلهم» مع أنهم يعذون بحق مؤسسي علم الكلام. ولم 
نعثر من ذلك إلا على «كتاب الانتصار»' للخیاط (۹۱۳م)ء ثم تلاه «كتاب 
مقالات اللإسلاميين» الذي قدم عنهم مادة غزيرة ودقيقةء وإن كان من وضع 
شيخ الأشاعرة". واهتدينا أخيرًا إلى موسوعة معتزلية من وضع شيخ من شيوخ 
المعتزلة المتأخرين» القاضي عبد الجبار (١۲٠٠م)ء‏ وهي «المغني» ذلك الكتاب 
الكبير الذي يشتمل على عشرين جزءا لم نحصل منها إلا على ١٠ء‏ ولم نتردد 
في أن ننشرهاء برغم أنها تعتمد على مخطوط واحد فيه ما فيه من خطأ ونقص . 
وكم نود أن تستكمل أجزاؤه الباقية» وأن نحصل منه على مخطوطات أخرى 
نعيد بها نشره في صورة أتم وأكمل» وبلاد اليمن التي أمدتنا با مخطوط الأول 
كفيلة بأن تضيف إليه المزيد» ونتوقع أن تكون فيها مؤلفات أخرى لمتأخحري 
المعتزلة. وللمدرسة الأشعرية ثروة علمية أبقى الزمن لحسن الحظ على كثير 
منهاء وقد ا في نصف القرن الأخير قدر من مؤلفات كبار أئمتهاء وني 
مقدمتهم الأشعري (۲٤۹م)ء‏ والباقلاني (۳٠١٠م)»‏ وإمام الحرمين (١۸٠٠م)ء‏ 


)۱( الخياط› کتاں الانتصار» حققه وقدم له وعلق عليه الدكتور نيبرج» القاهر ٠۹۲٣‏ . 
(۲) أبو الحسن الأشعري» مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين»ء حققه وقدم له ریثر» ستانبول ۱۹۲۹ء وأعاد 
نشره في القاهرة محمد محيى الدين عبد الحمید-٤٤۹۰٠.‏ 
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والشهرستاني (١١٠٠م)"'.‏ والمجال هنا فسيح للغايةء وأملنا كبير في أن تتضافر 
عليه جهود شباب الباحثين» وألا تغفل أشاعرة ما بعد القرن السادس للهجرة 
وهم كثيرون. واستطعنا أن نحيي معالم المدرسة الماتريديةء وأن ندرس إمامها أبا 
منصور الماتريدي (٥٤٠م)‏ في ضوء ما كتب» فقد نشر أخيرًا أحد كتبه القيمة» 
وهو «کتاب ال ولتلاميذه وأتباعه مؤلفات لا تزال مخطوطة» وهي 
جديرة بالإحياء والنشرء ونعتقد أن بعضها تحت الطبع الآن. ولمتكلمي الشيعة» 
على اختلاف نحلهم» مؤلفاتهم وقد وقفنا على بعضهاء واعتبر قدر منها سرا لا 
يذاع» وكم نود أن يكشف عن هذا السر لكي يفيد منه الدارسون والباحثون. 


الصوفية الأولء أمثال المحاسبي (١١۸م)‏ والجنيد (١٠۹4م).‏ وتتبع ماسنيون 
السهروردي وابن عربي بعناية كبيرة» فأولع بالأول الأستاذ كوربان» وأخرج بعض 
رسائله» وسار على نهجه الدكتور محمد علي ابو ریان. وأنفق نیکلسون وتلميذه 
أبو العلا عفيفي جهدًا كبيرًا في إحياء ذكرى الثاني» وأخرجا بعض كتبه وبخاصة 
)١(‏ أسهم في هذا كثيرون» نذ كر من بينهم ريتر الذي أخرج «مقالات الإسلاميين»» وألفرد جيوم الذي أخرج 
«نهاية الإقدام في علم الكلام» للشهرستاني» أكسفورد٤١۹.‏ والأب ماكرثى الذي وقف جهوده على 
الأشعري وبعض تلاميذه» ومحمود الخضيري والد كتور محمد عبد الهادي أبو ريده اللذين اشتركافي تحقيق 
التمهيد للباقلاني» القاهرة ١٤۱۹ء‏ والد كتور علي النشار الذي اشترك في إخراج جزء من الشامل لإمام 


الحرمين» القاهرة .٠۹٩٩‏ 
(۲) حققه وقدم له الدکتور فتح الله خلیف» بیروت ۱۹۷۰ . 
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«كتاب فصوص الحكم» الذي حققه وقدم له وعلق عليه أبو العلا عقيف" وها 
بابها عن «شفاء» ابن سيناء ولا عن «مغنى» عبد الحبار» ورا كانت ازز e‏ 


وعثر على قدر من مۇلفات ابن سبعين »› وي مقدمتها (ابد العارف» ونأمل 


MWe» gf 


وسبق لنا أن أشرنا إلى أن الفكر الفلسفي في الإسلام مرتبط ارتباطا وثيمًا 
بالبحث العلمي» وما يؤسف له أن تاريخ العلم الإسلامي لم ينل بعد حظه من 
البحث والعنايةء ولم يفد كثيرًا من قيام الجامعات العربية الحديثة. لأن كليات 
العلوم في هذه الجامعات شغلت بالعلم الحديث والمعاصر أكثر ما شغلت بالعلم 
القدي» ولم ينل فيها تاريخ العلوم بوجه عام حظه الكافي . ورغبنا منذ زمن في أن 
تتدارك أقسام الفلسفة بكليات الآداب شيا من ذلك» إياتا بأن فلسفة العلوم 
وتاريخها يكملان البحث الفلسفي ويعينان عليه» وأخذ بذلك وقتًا ما دون أن 
يلتزم به. واقتضت نظم التنسيقق بين الكليات أحياتا أن تقصر هذه الأقسام على 
الحاصلين على شهادة الدراسة الثانوية أدبي» ومن الخير أن تغذى بخريجي 


. ٠۹٤۸ ابن عربي» فصوص الحكم» تحقيق أبو العلا عفيفي» القاهرة‎ )١( 

(۲) ظهر حتى الآن من الفتوحات ثلاثة أجزاءء والرابع تحت الطبع» وقد اضطلع بذلك الد كتور عثمان يحيى» وهو 
من القلائل الذين عاشوا مع ابن عربي طويااًء ولعله يفكر في ترجمة الكتاب أو جزء منه إلى الفرنسية. 

(۳) يُعنى بهذا الدكتور أبو الوفا التفتازاني الذي أخرج أخيرًا بحتًا قيمًا عن ابن سبعين بعنوان: ابن سبعين 
وفلسفته الصوفيةء بیروت ٠۹۷۳‏ 
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القسم العلمي. ولعلماء الإسلام كشوفهم وأجهزتهم» راهم ونظرياتهم» بحوثهم 
ومؤلفاتهم . وقد استرعت هذه المؤلفات نظر الغرب منذ عهد مبكر» وشغف بها 
بدرجة تزيد على شغفه بالفلسفة اللإسلاميةء وترجم منها قدرًا إلى اللغة اللاتينية. 
وعدا الزمان على كثير من هذه المؤلفات» ورجا احتفظت اللاتينية با فقد أصله 
العربي. وما بقي منها موزع على أركان الدنيا الأربعة» وقد عني بعض ال مستشرقين 
منذ أخريات القرن الماضي بجمع قسط منه. ولكنه هو الآخر في حاجة ماسة إلى 
نشر وإحياء» وما أجدر شباب الباحثين العلميين من العرب والمسلمين أن يتجهوا 
نحو ذلك ويسهموا فيه. وحركة إحياء التراث حية ومتوثبة في العالم العربي 
جميعه» ويغذيها معهد المخطوطات العربية الذي يحاول أن يزيد ثروته من التراث 
العربي عامًا بعد عام . 


وللنشر العلمي اليوم منهج واضح ومستقر» وما المخطوط إلا وثيقة تاريخية 
ينبغي أن تعامل كما تعامل الوثائق الأخرى. فيكشف عن أصله» ويحدد ما 
آمکن تاریخه» ویُثبت نسبه إلى صاحبه. ویحصر ما وجد منه من صور» ویوازن 
بينهاء وأولاها قطعًا ما كتب بخط المؤلف» أو ما قرئ عليه. وعلى هذا لا يكتفي 
مخحطوط واحد» إن كان للنص عدة مخطوطات» وفي تعددها ما يسمح بالمقارنة 
والموازنة. وللمحقق أن يتخذ النسخة التي تروقه أساسًاء يضيف إليه في الهامش 
القراءات الأخرى. وله أن يكن من مجموع النسخ نصا مختارًاء إلا إذا وقعت 
تحت يده نسخة بخط المؤلف . ومنهج النص المختار صعب» يتطلب فقها باللغة 


20 ۲١ 


وتقكنًا من موضوع المخطوط وإلفا لأسلوب المصنف. وعلى المحقق أن يكمّل 
الخروم ما استطاع» ون يرجع إلى المصادر التي يشير إليها النص. وحرصًا على 
الضبط والتوضيح يقسم النص إلى فقرات» ويرقم» وينقط» ويشكل» وتستخدم فيه 
علامات الفصل والوصل والاستفهام والتعجب» ويز زيادات المحقق وإضافاته. 
ولا بأس من أن يشرح في الهامش ما غمض من ألفاظ المؤلف وعباراته» ومن 
الحققين من يتوسع في ذلك أحياتاء وهذه مسألة تقدر بحسب ظروفها. وينبغي 
على كل حال ألا يتخذ التحقيق وسيلة لتأليف جديد» وألا يعدو التعليق على 


الأصل الذي يراد تحقيقه. ويزود التحقيق بفهارس كاشفة وموضحة. 


هذه هي المبادئ التي نشر في ضوئها التراث اليوناني والروماني» وطبقها 
كثير من المستشرقين على ما نشروه من نصوص عربية. ولم نلتزم بها مع الأسف 
فيما نشرناه في أخريات القرن الماضي وأوائل هذا القرن» واكتفينا بنشر ما يقع 
تحت بصرنا دون تمحيص أو تحقيق» أو بإعادة ما سبق نشره دون إشارة إلى أصله 
ومصدره» ورا قام بالنشر من لیس أهلاً له ولا متخصصًا فيه. ومن حسن 
ا لحظ أن الدرس الجامعي المعاصر ضرب مثلاً صالخا للنشر العلمي الصحيح» 
ولجامعيينا تحقيقات بُباكَّى بهاء اللهم إلا إن دفعت العجلة أحيانا إلى نشر لم 
يستكمل تحقيقه. وما أحوج العالم العربي في تنافسه الملحوظ في إحياء التراث أن 
يرسم للنشر خططا واضحةء وأن يحدد له أولويات» وأن توزع أبوابه بين الهيئات 
الناشرة تفاديا للتكرارء ورغبة في ضرب من التخصص . 
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-٣‏ التأليف 


وإلى جانب النشر والتحقيق» حظي الفكر الفلسفي الإسلامي بدراسات 
متنوعة» يرمي بعضها إلى إعطاء فكرة عامةء ويهدف بعضها الأخر إلى الاستيفاء 
والتعمق» فمنها ما اتسم بطابع الثقافة العامةء ومنها ما برزت فيه السمات 
الأكاديية. وأسهم في ذلك عرب ومستعربون» ففي أخريات القرن الماضي وأوائل 
هذا القرن اضطلع الأخيرون خاصة بعبء البحث والدرس في الفكر الإسلاميء» 
عالجوه في جملته» أو وقفوا عند بعض جوانبه. فمنهم من جمع في بحثه بين 
الفلسفة والكلام والتصوف» ومنهم من عني بباب واحد من هذه الأبواب. وقد 
بلغ التخحصص درجة ملحوظة أحياتاء فيقتصر الباحث على بيئة معينة كما صنع 
أسين بلاسيوس )۱۹٤٤(‏ الذي أولع مفكري الأندلس» أو على مفكر بعينه» كما 
صنع فاندنبرج (۱۹۷۳) مع ابن رشد» أوكوربان مع السهروردي. 


ولم يلبث العرب أن أدلوا بدلوهم» فبحثوا وألفواء كتبوا بالعربية كما كتبوا 
بلغات أجنبية. ترجموا لرجال أهملهم التاريخ» وعرّفوا بمدارس أسهمت في الحياة 
الثقافية اللإسلامية» وشرحوا نظريات وآراء لها شأنها. ومن بينهم من ارتبطت 
أسماؤهم موضوعات عُرفوا بهاء فلا يذ كر ابن سينا مثلاً إلا ويذكر معه الأب 
قنواتي» وأحمد فؤاد الأهواني ؛ ولا الغزالي إلا ويذكر مع الأب فريد جبر؛ ولا 
ابن باجه إلا ویذکر معه الدکتور ماجد فخري؛ ولا ابن رشد إلا ویذکر معه 


موريس بریج» ومحمد پو سف مرسي» ومحمود قاسم ؛ ولا الهيلينستية وشراح 
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أرسطو الإسكندرانيون إلا ويذ كر معهم الدكتور عبد الرحمن بدوي. ومن أعمق 
ما كتبوا رسائلهم التي تقدموا بها للحصول على درجة الدكتوراه» ويكفي أن 
Jamil Saliba, Etude sur la métaphysique d Avicenne,‏ -1 
Paris 1926.‏ 
Madkour, La place d’al-Farabi dans [’école‏ -2 
philosophique musulmane, Paris 1934.‏ 


3- ‘Adel ‘Awwa, L esprit critique des Freres de la pureté, 
Beyrouth 1948. 


ولم تكن المدارس الكلامية أقل ا المدرسة الفلسفية. بل را كانت 
العناية بها أشد وأعظم. فكشف عن كثير من جوانبهاء ووضح أمر نشأتها وتطورهاء 
وترجم لکبار رجالها وشرح قدر غیر قلیل من آرائھا ونظریاتها. وفتحت بابًا فسیخًا 
للبحوث والرسائل الجامعيةء وأصبح لدينا زاد عن المعتزلة والأشاعرة والماتريدية 
أغزر ما كنا نحصل عليه في أوائل هذا القرن. ولم يقف البحث عند متكلمي 
السلف وأهل السنةء بل امتد أيضا إلى متكلمي الشيعة والخوارج. وتفرغ لها 
باحثون وباحثات وقفوا جل جهودهم علیها کمحمود الخضیري» والد کتور محمد 
البهي» والدكتور ألبير نادر» والد كتور علي سامي النشارء والدكتورة فوقية حسين» 
والد كتور فتح الله خليف . ووضعت فيها بحوث جديرة بأن ينوه بهاء ونكتفي بأن 
نشير إلى خمسة منها مرتبة على حسب تاريخ ظهورها: 
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-١‏ محمد عبد الهادي أبو ريدةء إبراهيم بن سيار النظام وأراؤه الكلامية 
والفلسفيةء القاهرة١٤۹٠.‏ رسالة للحصول على الماجستير من 
جامعة القاهرة سنة ۱۹۳۸ . 

-٣‏ زهدي جار الله» المعتزلة» بیروت ۰۱۹٤۷‏ وقد نال به رتبة أُستاذ في 


العلوم من الجامعة الأمريكية ببيروت. 

-٣‏ ألبير نادر» فلسفة المعتزلة» بیروت ٠٠١١-۱۹٥۰‏ وقد وضع أساسًا 
باللغة الفرنسية للحصول على الدكتوراه من جامعة باريس. 

-٤‏ حمودة غرابةء الأشعري» القاهرة ١٠۹٠ء‏ وكان في الأصل رسالة 
للحصول على الدكتوراه من جامعة كمبردج. 


. ۱۹۷١ عبد الرحمن بدوي» مذاهب الاٍسلاميین» ج اء بیروت‎ -٥ 

وحظي التصوف الإسلامي بعناية خاصة» ولعله من أول ما استلفت نظر 
الباحثين الغربيين. فعرض له المستشرقون منذ أخريات القرن الماضي» وشغاوا به 
كثيرًّا في الربع الأول من هذا القرن. وحاولوا أن يربطوه بالتصوف الهندي تارةء أو 
بالتصوف المسيحي تارة أخرى. وكشفوا عن كثير من خصائصه وميزاته» ونوهوا 
ببعض آرائه ونظریاته. وعلی رأسهم شیخان جلیلان» هما نیکلسون )۱۹٤١(‏ 
بین مستشرقي الانجلیزي» وما ستیون (۱۹۹۲) بين مستشرقي الفرنسيين. ومن 
تلاميذ ماستيون الأستاذ كوربان الذي وقف نشاطه على السهروردي وصلته 
بالفكر الفارسي المعاصرء وأسهم في ذلك إسهامًا كبيرًا. 


في الفلسفة الإإسلامية .. منهج وتطبيقه (الکتاب الثانى) 
۲٤‏ 24 


ووقف الباحثون من العرب والمسلمين عامة إلى جانب هؤلاء المستشرقين 
في الخمسين سنة الأخيرة» فعرضوا للتصوف الإسلامي في ماضيه وحاضره» 
وباكستان» في تر كيا وإيران. وإذا وقفنا عند ما كتب بالعربية» وجدنا أنه يدور حول 
بحوث عامة في التصوف وأثره وصلته بالشعر والأدب. ومن أوضح الأمثلة کتاں 
«الحياة الروحية في الاإسلام» (القاهرة )٠٠٤١‏ لمحمد مصطفی حلمي» وکتاب : 
التصوف الإسلامى في الأدب والأخلاق (القاهرة )٠٠١١‏ لزكى مبارك. وشاء 
الثورة الروحية في الاإسلام. (القاهرة 4۳( وهو ولا شك قمة ف هذا الباب. 
العطار (القاهرة )٠٠٤١‏ لعبد الوهاب عزام؛ وشهيدة العشق الإلهى» رابعة 
العدوية (القاهرة بلا تاريخ) للد كتور عبد الرحمن بدوي. ونلاحظ هنا مرة أخرى 
أن أجود ذلك كله ما كان موضوع رسالة للحصول على درجة الماجستير أو 
الدكتوراه من جامعة عربية اواجية ومن أمثلته: 
A.E. Afifl, The Mystical Philosophy of Muhyid Din-‏ -1 

Ibnul ‘Arabi, Cambridge 1930.‏ 
۳ مصطفی حلمی» ابن الفارض وا لحب الاإلهی» القاهرة .٠١۹٤٤١‏ 


-٣‏ أبو الوفا الغنيمي التفتازاني . ابن سبعين وفلسفته الصوفية. بيروت 
۳ 


Yo 25 


ةمجرتلا-٣‎ 

وسيلة هامة من وسائل التبادل الثقافي» عولت عليها الثقافات قديًا وحديثا. 
فأخذ اليونان عن قدماء المصريين والهنودء والعرب عن اليونان» والمسيحيون عن 
المسلمين. وبين الثقافات الأوربية ا لمعاصرة تبادل مستمرء ولا يكاد يظهر بحث 
هام في لغة من اللغات العالمية الكبرى إلا ويترجم إلى اللغات الأخرى. وقد 
عوّلت النهضة العربية الحديثة على الافادة من الثقافة الأوربيةء فأخحذت عن 
الفرنسية والإيطالية والإسبانية» كما أخذت عن الإنجليزية والألمانية» ولم يفتها 
أن تأخذ شيئًا عن الروسية. ترجمت في الفن والأدب» كما ترجمت في العلم 
والفلسفة. ويعنينا هنا ما ترجم في الفكر الفلسفي اللإسلامي إلى العربيةء أو ما 
ترجم عنها إلى لغات أخرى. وزادنا مع الأسف في كلا الجانبين جد ضثيل» 
فلم نترجم ما ألفه الغرب في هذا الفكر إلا القليلء وكأنا آثرنا أن يقرأ في لغته 
الأصليةء أو كأغا فضلنا بالأحرى التأليف على الترجمة. وليس أمامنا إلا نغاذج 
قليلة يمكن أن نشير إلى بعضها. 


ففي الفلسفة ترجم عن الألانيةء أو عنها وعن الاإنجليزية كتاب 


Boer (De), Geschichte der Philosophie vim Islam, Stuttgart 
1901. 


وقد ترجم إلى الاإنجليزية عام .٠۹٠١‏ وترجمه إلى العربية الدكتور محمد 
عبد الهادي أبو ريدة» وعلق عليه تعليقات وافية» وضحت غامضه» وتدا ركت ما 
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فيه من نقص . أخرجه تحت عنوان: تاریخ الفلسفة في الاإسلام (القاهرة c(۸‏ 
وأعيد طبعه غير مرة ولا يزال مرجِمًا سهلاً للبادئين. 


و 
Gardet (L.) et Anawati, Introduction d la théologie‏ 


musulmane, Paris 1948.‏ 
تر جمه صبحی الصالح والأب فرید جبر ف ثلاثة اجا تحت عنوان: 


وني التصوف 
R.A. Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, Cambridge‏ 
.1921 


ترجمه أبو العلا عفيفى تحت عنوان: دراسات في التصوف الإسلامى 
(القاهرة .)۱۹٤١۷‏ 


وليست الترجمة من العربية إلى اللغات الأوربية أحسن حظاء وقد اضطلع 
المستشرقون بشيء منها في أخريات القرن الماضي وأوائل هذا القرن» وكان 
لهم في ذلك نشاط ملحوظ» ولم تقف ترجمتهم أحياتا عند لغتهم الوطنية» بل 
امتدت إلى اللغة اللاتينية لكي يصبح النص المترجم في متناول الباحثين جميعًا. 
أما العرب فتنصب ترجمتهم في الغالب على قطع وشذرات قصيرة لجحؤوا إليها 
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في بحوثهم ودراساتهم» والأمثلة على ذلك كثيرة» ولكن هذا لا يعد من الترجمة 
بعناها الدقيق» وهي تلك التي تنصب على نص عربي» فتنقله نقلاً أمينًا إلى لغة 
أجتبية - وتعر الامغلة في ذلك ومكن أن تد كر من بيتها: 

في الفلسفة كتاب: «آراء أهل المدينة الفاضلة» للفارابي» وترجمه إلى 
الفرنسية يوسف كرم وشلالا تحت عنوان: 

Idées des habitants de la cité vertueuse, Le Caire 1948. 

وفي علم الكلام: «رسالة التوحيد» لمحمد عبده» وترجمها إلى الفرنسية 
أيضا مصطفى عبد الرازق وميشيل تحت عنوان: 

Exposé de la religion musulmane, Paris 1925. 


ومهدا لها قدمة طويلة باللغة الفرنسية ترجم فيها محمد عبدهوشرحت آراؤه. 


وف التصوف: «المنقذ من الضلال» للغزاى وترجمه ا الفرنسية الأب 
فرید جبر تحت عنوان: 


Al-Munqid Min Addalal (Erreur et délivrance), Beyrouth 
1959. 


وقدم له قدمة طويلة عرض فيها لحياة الغزالي وللظروف التي أدت إلى 
تأليف هذا الكتاب» ثم انتقل إلى تحليل مضمونه. وهذه الترجمة من منشورات 
اليونسكو التي ترمي إلى ترجمة الذخائر. 


* f 
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هذه صورة من الجهود التي بذلت خلال قرن أو يزيد لإحياء تراث الفكر 
الاإسلامي ودراسته» وهي لا شك جهود صادقة ومشجعة. وقد أدرك العرب 
والمسلمون واجبهم في ذلك» وأخذوا يؤدونه ما استطاعوا على أكمل وجه. 
فبذلوا ما بذلوا في سبيل جمع تراهم الموزع بين أركان الدنياء وطبًّقوا على إحيائه 
ودرسه المناهج العلمية الحديثة. ولا يزال الطريق طويلاً ومجال البحث فسيًاء 
والأمل معقود على شباب الجامعيين من العرب والمسلمين لكي يعدوا للاأمر 
عدته» فيتسلحوا باللغات الحيّة والقدية التي تعين على الاستيعاب والكشف 
عن الأصول» وتعكن من الموازنة والمقارنة» ويستمسكوا با مناهج العلمية السليمة 
فيما يحققون أو يكتبون ويؤلفون. وإنا لنرحب داثمًا بكل إسهام شرقي أو غربي» 
إسلامي او مسيحي» لأن هذا التراث- وإِن يکن عزيڙًا علينا- هو جزء من تراث 
ااا ا 


وسبق لنا أن عرضنا لحظ الفكر الفلسفي في الإسلام من الدراسةء وأشرنا 
إلى إسهام المستشرقين في ذلك . ودعونا إلى متابعة السيرء ولا حظنا أنه جاء دورنا 
دور العرب والمسلمين في أن يضطلعوا بالعبء ويحملوا الرسالة". وفي ربع القرن 
الماضي استجاب منهم لذلك عدد غير قليل» وأسهموا بنصيب ملحوظ - وكان 
لبعضهم إنتاج لا يقل عن إنتاج كبار المستشرقين» وحرصنا على أن ننوه بقدر منه 
ليكون قدوة لشباب الباحثين. ونحن لا تنكر أن من بينه ما اتسم بتحيز واضح 


.٠٠ص‎ ء۱۹٦۸ إبراهيم مدكورء في الفلسفة الإسلاميةء القاهرة۷٤۱۹ء الطبعة الأولى» والطبعة الثانية»‎ )١( 
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وتعصب ملحوظ, ومنه ما فاته النقد والتمحيص» أو ما قام على مجرد الجمع 
والسرد دون ربط ولا تنسيق. وكم ألححنا على أهمية المنهج العلمي السليم» 
وضرورة الأخذ به» وحاولنا أن نقدم منه نماذج يهتدي بها الباحثون. وما أجدرنا 
أن نعرّد الأجيال الصاعدة على طرائق البحث الصحيحة والمناهج القوية. 


الألوهية 


1 الألوهية 


مشكلة الألوهية من أعقد القضايا الميتافزيقية وأقدمهاء عالجها الانسان 
أولا على الفطرةء ثم أخذ يتعمق فيها ويفلسفها. فأضحت موضع بحث متصل 
من رجل الدين والأخلاقي» من العالم والفيلسوف. وأساسها فكرة الألوهيةء 
وهي فكرة سامية بسمو موضوعهاء وتعد قطعًا من اسای الأفكار التي وصل 
إليها الإإنسان. وقد هداه إليها مجتمعه وبيئته» أو نظره وتأمله» أو ما أنزل عليه من 
وحی وإلهام . يقول باسکال (37۲( «للاعتقاد وسائل ثلاث : العرف» والعقل» 
والإلهام»'. وقديًا قال أبو العلاء ا لمعري (١٠٤ه/‏ ۸١٠٠م):‏ 


ومادان الفتَی بحا ولكنْ يُعلمُة التَدَينَ أقربُوه 


فاغلب الناس ياخڏون عقيدتهم عمن حولهم» ويؤمنون با يؤمن به ذووهم»› 


وي الحديث «ما من مولود إلا یولد على الفطرةء وأبواه يهودانه أو ينص انه" 


Pascal, Pensées, éd. Brunschwig, p. 246. (1) 

(۲) حجا: عقول. (هذا الهامش يشير إلى إضافة مراجعي مكتبة اللإسكندرية للنص الأصلي للكتاب» وسوف 
تعمل الرمز (م) لاسما لوشارة إلى ذلك). 

)( مسلم» الصحاح» القاهرة 400\ رقم Ye0۸‏ 
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وهناك نفر لا يسلّم إلا ا ارتضاه عقلهء واطمأن إليه قلبه» يبحث في استقلال» 
قن عن شن :وقد بدلت سالات السماء معقد ان كانت ساندة واحلت 
محلها ديانات جديدة وتعاليم سامية. وفي فكرة الألوهية وجد الإنسان نفسه 
ووجد خالقه» عرف فيها مصدر الخير والكمال» ومبحث الوجود وا لحر كة» فالله 
أل آل جر دات عاد الا اة ابات 

وإذا كان العامة يأخذون هذه الفكرة عادة في يسر وبساطة» فإن الخاصة 
فلسفوها وتعمقوا فيها. عرضوا لها في التاريخ القدي» وتوسعوا فيها كل التوسع في 
التاريخ المتوسط, ولم يغفلوها في التاريخ الحديث» ولا تزال تشغلهم حتى اليوم . 
ويعنينا أن نبين هنا كيف صْوّرت في العالم الإسلاميء» وإلى أي مدى تلتقي هذه 
الصورة مع نظائرها في مراحل التفكير الاإنساني . فنعرض لها في صدر الاإسلام» 
ولدى المدارس الفكرية الكبرى من متكلمين» ومتصوفة» وفلاسفة في فصول 
متلاحقة تستوعب البحث كله. ولن نقف عند التفاصيل والجزئيات» بقدر ما 
ت اط ط الكرن والاكاهات اة راص ما قر نجاح من الآراء 
والمذاهب. وسنشير إلى آثار الدراسات الإسلامية في الفكر المدرسي اليهودي 
والمسيحي» وما كن أن يكون قد امتد منها إلى التاريخ الحديث. ونحرص بوجه 
خاص على أن نقف عند نقطتين شغلتا الباحثين من قدي» وهما: حقيقة الالهء 
والبرهنة على وجوده. 
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ونلتزم في هذا كله ا دعونا إليه منذ ثلث قرن أو يزيدء وهو الأخذ با منهج 


التاريخي السليم الذي يعوّل على الأصول الثابتة. فيزنها ميزانها الصحيح»› 
وينقدها النقد النزيه» ويحذر الوضع والاختلاق والغلو والتعصب» والحزبية 
العلمية ليست أقل خطرًا من الحزبية السياسية. ويحاول ما أمكن أن يربط الحياة 
الفكرية بالأحداث السياسية والاجتماعية» وليس ثمة فكرة تولد في فراغ» بل 
لا بد لها من ظروف تهد لها وأسباب تدعو إليها. والأفكار الإنسانية في تبادل 
مستمر» وأخذ ورذ لا ينقطع» عُرف هذا قدياء وأكده الواقع في التاريخ الحديث» 
ولا نزال نلمسه بأيدينا في حياتنا الحاضرة. ولا بد للباحث إذن أن يعؤل على 
المنهج المقارن» فيوازن بين الأفكار والآراءء ويتبين مواطن الأخذ والعطاء والتأثير 
والتأثر ويدرس الفكرة في بيشتها الخاصة. ويتتبعها فيما يكن أن يتصل بها من 
بيات أخرى. والفكرة ملك لصاحبها ما لم يقلهاء فإن نشرت أصبحت ملكا 
اا ا 


8 الفصل الأول 
صدر الأاسلام 


عرفت الجزيرة العربية في الجاهلية ديانات مختلفة» من مزدكية ومانوية» 
مختلفة» مثل تيماء» وخيبر» ووادي القرى» ويثرب بوجه خاص» وظهرت النصرانية 
في غسان» وكان لنصارى نجران شأن قبيل الإسلام» وعلى رأسهم قسن بن ساعدة 
الإيادي (٠٠٠م).‏ الذي يعد من حكماء العرب في الجاهلية. ولكن الديانة السائدة 
كانت عبادة الأصنام» وهي نصب وقاثيل لا يقربها إلا المطهرون» يحجون إليهاء 
ویسجدون لهاء ويقدمون الذبائح والقرابين. لكل قبيلة صنمهاء وقد شر عدة 
قبائل في صنم واحد, ومنها ما قدّسه العرب جميعًا كمناة الذي كان على ساحل 
الر ين مكةوالدية .وومر كلها فيا قمر للعظمة رالو عمدت لداها 
أو اتخذت واسطة لقوى خفية. فكان العرب يقولون بتعدّد الآلهةء وكانت فكرة 
فيطلبون منها الخير والبركةء ويسألونها المعونة والنصرة في الشدائد والحروب. 


)۱( المقدسي» البدء والتاريخ» القاهرة ۱۹۰۷ ج٤»‏ ص ۳١‏ 
(۲) الكلبي» كتاب الأصنام» القاهرة ١۱۹۲ء‏ ص .٠١‏ 
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الدعوة الإإسلامية 


تقوم دعوة الإسلام أساسًا على التوحيد وإنكار تعدَّد الآلهةء ‏ َون فما 
E E‏ ا لفسا [الأنبیاء / ۲۲]ء وهو لی ف الما له وف ألأَرّض که 4 
[الزخرف / .]۸٤‏ ويوم أن فتح النبي مكة» أمر بهدم الأصنام جميعهاء وحرص 
عمر على قطع شجرة البيعة خحشية أن يقدسها الناس. ويغدق القرآن على البارئ 
جل شأنه أوصافا فيها ما فيها من معاني الجلال والعظمةء والقدرة والكمالء 
الفط وال و و و الجر الور لاط E E‏ 
الله الخلق الارئ الصو و اشر آلا يعم من حى حى وهو الطيف َر 4 
[الملك / .]٠١‏ ومن هذه الصفات استمدت أسماء الله الحسنى» وتبلغ ۹۹ وقد 
یزاد عليها غیرهاء ۰ للجلال والكمال. قدست كل التقديس» وكانت 
وس اقرب والدغام ر اا ی اعرا ونا آل دت 
أَسَمَتَيْدِء 4 [الأعراف / .]۱١١‏ وهي دون نزاع الدعامة الأولى لمشكلة الصفات' 
التي تمثل القسم الأكبر من أقسام علم الكلام الثلاثةء وهي الإلهيات» والنبوات» 
والسمعيات. وفي القرآن أيضا ما يوهم التشبيه والتجسيم» لرن عل اعرش 
اَستویٰ 4 [ [طه/ ]٥‏ وسک ا و و [البقرة/ ]٠٠١‏ ید 
أله هوى ايديم . [الفتح / .]٠١‏ وفي هذا ما فتح بابًا لأسئلة وأجوبةء وأخذ وردء 
وتأويل أو تفويض؛ ففي تعاليم الاإسلام مادة كافية لفلسفة إلهية غت وتعقدت 
على مر الزمن. 


* f 


.ه-٣ البيهقي» الأسماء والصفات» القاهرة بدون تاريخ» مطبعة السعادة» ص‎ )١( 
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وقد تقبل المسلمون الأول كل هذا في خشوع وتسليم» ودون بحث أو 
تحليل . ولم يبحثون ويحللون وحلاوة الإيان تقلا قلوبهم» وصفاء العقيدة يغنيهم 
عن الخال اليا ,وكا فا اكوا سال الان واستكال 
اللستشكلين» والواقع أن عقيدة اللإسلام يسيرة كل اليسر» بسيطة كل البساطةء 
فهي لا تطلب من معتنقيها إلا أن يؤمنوا بأن الله واحد» وأن محمدًا رسوله. ومضوا 
على ذلك نحو جيلين أو يزيد» فلم تكن مشكلة الألوهية من المشاكل الأولى التي 
استوقفتهم» برغم من اعتنقوا اللإسلام من أصحاب الديانات السابقةء لأنها لا 
تتصل عن قرب بالأحداث الجارية. وبعكس هذا شغل المسلمون منذ عهد مبكر 
عوضوع مرتكب الكبيرة» والجبر والاختيارء والإمامة والخلافةء لأنها من السياسة 
في الصميم» وترتبط ارتباطا كبيرًا بالفتنة الكبرى وما تلاها من أحداث. 


التيارات الأجنبية 


لم يبق الأمر على هذا النحو طويلاًء بل أخذ الاختلاط والاتصال يفعل 
فعله. وسرت إلى العالم الإسلامي تيارات فكرية مختلفةء بين شرقية وغربية» 
وفي مقدمتها التيار الفارسي الهندي» وكان لها شأنها في المشكلة التي نعَالجها. 
وفي درس الحياة الفكرية في الاإسلام رما شغلتنا التيارات الغربية عن التيارات 
الشرقية» مع أن هذه قرب وألصق» وأنفذ وأسرع . وقد سبق للفرس من زردشتية 
ومانوية ومزد كية أن عرضوا لفكرة الألوهيةء وقالوا بنائية النور والظلمةء وتقابل 
الخير والشر. وفتح المسلمون بلاد فارس منذ عهد مبكرء واعتنق أهلها الإسلام 
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وحملوا معهم ما حملوا من آراء وأفكارء ولم تلبث أن انتشرت ف أخريات 
القرن الأول للهجرة. وكان لبعض رجالهم شأن لدى الخلفاءء كابن المقفع 
(۸٠٠ه/‏ ۷۲۷م) عند الأمويين» والبرامكة عند العباسيين. وصادفت تعاليمهم 
هوی لدی بعض رجال القرن الثاني للهجرة» أمثال الجعد بن در ھ٩‏ (١۱۱ھ/‏ 
«(pve‏ وصالح بن عبد القدوس (١۱۲ھ/ «(pve‏ وبشار بن برد (۱۹۹ھ/ 
),٤‏ الذين أثاروا ما أثاروا من حوار وجدل» ورموا بالإلحاد والزندقة. وكان 


لحر كتهم هذه يد في نشاط المعتزلة الذين اضطلعوا معارضتهم والرد عليه ".. 


واعتنق الإسلام أيضا عدد غير قليل من يهود الجزيرة» ومن لم يسلم حظي 
بتسامح ديني كر إن في الجزيرة أو خارجها. واختلط هؤلاء الكتابيون بالمسلمين» 
خاصة بأخبار الرسل واليوم الآخرء والسمعيات بوجه عام» وهذا باب فسيح من 
أبواب الاسرائيليات» وضعوا فيه ما وضعُوا من قصص وأحاديث . واليهودية ديانة 
موحدة کالاإسلام» تقول باله قادر» خالق» منزه عن الحوادث» وف التوراة أوصاف 
كثيرة له منها ما يۇذن ال والتجسيم. وغلت ف ذلك بعضص الطوائف 
اليهوديةء وانتقلت عدواها إلى العالم اللإسلامي» وشبه المجسمة من المسلمين 
)١(‏ عده الذهبى خطأ بين التابعين» ميزان الاعتدال» القاهرة ۰۱۹٦۳‏ ص ۳۹۹. 


(۲) ابن النديء الفهرست» القاهرة ۱۹۳۰» ص ٤٤١‏ - ۴١۷٤ء‏ الشهرستاني» الملل والنحلء لندن ۱۸٤١‏ ص 
۱1۹4۳-۹ 
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باليهود. وفي العقد الخامس من القرن الأول للهجرة قال عبد الله بن سباً 
اليهودي بتأليه علي و ووضع بذرة من بذور الشقاق بين المسلمينء وجاراه 
غلاة الشيعة في ذلك" . 


وفتح المسلمون بلادًا سادت فيها الديانة النصرانية» كالشام» ومصرء وبلاد 
المغرب» واعتنق كل أهلها الإسلام» وامتزجوا في الحياة الجديدة امتزاجًا تامًا. 
وکان للمسيحيين مشاکلهم اللاهوتيةء وي مقدمتها البحث ف طبيعة المسيح» 
الذي ترتب عليه قیام عدة طوائف دينيةء أهمها في الشرق ثلاث: 

-١‏ الملكانية في الشام والمغرب» وهي أقدمهاء وكانت ترى أن الله ثالث 
ثلاتة› ھی «الأب والابن والروح القدس»» وکلها ا قدية. 

۳ النسطورية ف الموصل والعراق وفارس» وکانت تقول بطبيعتبن 
متميزتين» إحداهما لاهوتية والأخرى ناسوتية؛ والمسيح إنسان أو 
ولد إنساناء ثم حدثت «النعمة الاإلهية»» واتصل اللاهوت بهذا 
الإنسان الجزئي اتصالا أوثتق من اتصاله بالأنبياء الآخرين. 

۳ اليعقوبية في مصر والنوبة والحبشة» وکانت تقول بطبيعة واحدة» 
وتذهب إلى أن اللاهوت والناسوت اتحدا في شخص المسيح الإله 


.٠۷١- ١٠١۲ المصدر السابق» ص‎ )١( 

(۲) سواء أكان عبد الله هذا حقيقة أم خرافةء فإن راء نسبت إليه فعلت فعلها في العالم الإسلامي» كالقول 
«برجعة» على أسوة برجعة «إلياس» التى قال بها اليهود من قبل» وأضحت فكرة الرجعة إحدى عقائد كثير 
شن الي الاية ٠‏ 
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فهو جوهر واحد» وأقنوم واحد يجمع بين حقيقتين إحداهما إلهية 
والأخرى إنسانية' 
ركان جذل ذه الطرائف ميقا ودققاة واستعاتا فيه جنطق اليرتان 
وفلسفتهم. وانتقلت آراؤهم إلى العالم الإسلامي» وكانت موضع أخذ ورد 
منذ عهد سى /. ويكفي أن نشير إلى القديس يوحنا أو ي يحيى الدمشقي 
(۱۲۷ھ/ ٩۹‏ ٬ء,م)‏ الذي ا ف بلاط الأمويين» ودخل في جدل مع المسلمين 
حول الحبر والاختيار. وتلاه مسيحيون آخرون من نساطرة ويعاقبة اتصلوا بالدولة 
العباسية» وأسهموا في نقل الثقافة السوريانية واليونانية إلى اللغة العربيةء وكانت 
لهم دراسات في الإلهیات» ونذ کر من بینهم تیودور أبو فر (٤۲۰ه/‏ ۸۲۰م) 
ويحيی بن عدي (۳۹ھ/ ٤‏ م(. 


لا شك في أن مدرسة اللإسكندرية كانت همزة وصل بين الشرق والغرب» 
ربطت الثقافة اليونانية بالفكر الشرقي. وازدادت هذه الصلة وثوقا يوم أن أغلق 
جستنيان مدرسة أثينا سنة ٥۲۹‏ ميلادية» ورحل عنها عدد من أساتذتها إلى 
المدارس الشرقية في الرُها ونصيبين وحران وجنديسابور. وكانت هذه المدارس 
دينية وفلسفية» تعنى بالعلوم اليونانيةء وتلائم بين الفلسفة والدين. وقد احتفظطت 
بقدر من التراث اليوناني» وبلغته إلى العالم الإسلامي عن طريق السماع والرواية 


.٠۷۸- ١۱۷۲ المصدر السابق»‎ )١( 
الفصل في الملل والنحل لابن‎ ؛٠٠١‎ - ۷١ ص‎ ۱۹٥۷ من أهم مراجع هذا الجدل التمهيد للباقلاني» بيروت‎ )۲( 


حزم» القاهرة ۹ ج ۱ء ص A -٤۲‏ الملل والنحل للشهھرستانی» ص 1 --۱۷۸. 
Meyerhof, Von Alexandrien nach Bagdad, Berlin 1930. (¥)‏ 
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أو عن طريق بعض اللخصات السريانية :وف هذا ما يقر لنا كيف غرف 
المسلمون بعض الأفكار اليونانية في أخريات القرن الأول للهجرة وأوائل القرن 
الثاني قبل أن تبدأً حركتهم الكبرى في الترجمة» ومن هذه الأفكار ما يتصل 
مشكلة الألوهية. ولم يقنع المسلمون بتلك الشذرات المتفرقةء وأبوا إلا أن ينقلوا 
إلى لغتهم كل ما وجدوا من التراث اليوناني . وعنوا بالمؤلفات اللاهوتيةء فترجموا 
«طیماوس» لأفلاطون")» وكتاب «الميتافيزيقا»» «أو کتاب الحروف» کما یسمونه» 
لأرسطوء وجزءًا من «تاسوعات» أفلوطين» الذي نسب خطأ إلى أرسطو تحت اسم 
«كتاب الربوبية». ولم يفتهم أن يترجموا ما وجدوا من شروح وتعليقات على 
هذه الكتب. 


فهناك تيارات فكرية مختلفة ذات صلة مشكلة الألوهية سرت إلى العالم 
الاإسلامي» باق هزيلة ومستترة» ثم قویت وکشفت عن نفسها. ونخطئ کل 
ا لخطأ إن زعمنا أن المسلمين لم يصنعوا شيثًا أكثر من أنهم أخذوا بهاء فقد فكروا 
قبل كل شيء على طريقتهم وفي ضوء ظروفهم الخاصة. ووقفوا على الشبه التي 
شبيهة مشاكلهم» ولكنهم تخیروا منها ما ارتضوه فقط وابتکروا أحیانا حلولا لم 
يسبقوا إليها. وقد بينا من قبل أن هناك فلسفة إسلامية ذات خصائص ميزة» وأن 
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فيها أصالة وابتكارًا. وأشرنا إلى أن هذه الفلسفة ليست مقصورة على ما قال به 
المشاءون العرب» بل ينبغي تتبعها ي المدارس الكلامية والصوفية» ولدی بعضص 
فرق الاإسماعيلية. 


صداها 


لم يكن بد من أن يؤتي الاتصال الفكري بين المسلمين ثماره» وأن تظهر في 
العالم الإسلامي مشاكل لم تكن معروفة من قبل . ولم تثر مشكلة الألوهية إلا 
في أخريات القرن الأول للهجرة» وعلى أيدي رجال من بيئات مختلفة. ونكتفي 
بأن نشير إلى اثنين منهم عاشا معا في عهد الدولة الأمويةء ولم يتفقا مع خلفائها في 
الرأي» فعذبا وقتلاء تعاصرا واتصلاء والتقيا في كثير من آرائهما. وتشاء الصدف 
أن يكونا معا قد ولدا في خراسان» حيث الثقافة الفارسية الهندية وما اختلط بها 


من ثقافة يونانية» ونعني بهما الجعد بن درهم» والجهم بن صفوان. 


الجعد بن درهم (۷١١ه/‏ ١۷۴م)ء‏ نشأً في خراسان» وقد أشرنا من قبل 
إلى أنه تأثر بالتعاليم المزدكية والمانوية. ورحل إلى دمشق» وقام فيها زمتاء ووقف 
قطعًا على ذلك الحوار الذي كان يدور بين المسلمين والمسيحيين حول الجبر 
والأختيارء وخلق «اللوجوس» أو «الكلمة» الذي مهد في الغالب للقول بخلق 
القرآن. ثم انتقل إلى الكوفة» وهناك لقي الجهم بن صفوان. 


.)= من هذه الطبعةء وسنكتفي في الإحالات اللاحقة برقم الصفحة مسبوقًا بعلامة‎ ٠٠ص‎ =( ٠١ ص‎ )١( 
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وتعزى إليه أوليات قد لا يكون من اليسير إنباتهاء فيقال إنه أول من تكلم 
في الصفات بين المسلمين» أنكرها جملة ليصون وحدة الله تعالى”. ويقال إنه أول 
من قال بخلتق القرآن» تمشيًا مع فكرة إنكار الصفات . وهو أيضا أول من لمأ إلى 
التأويل العقليء» ليفسر النصوص الدينية تفسيرًا مقبولاء فكان يقول : «ما كلم الله 
موسی تکلیما»» أي لم یکلمه بکلام قدي» إنغا کلمه بکلام حادث' وأخيرًا هو 
بهذا كله أول معطل» والتعطيل في عرف المتكلمين إلغاء الصفات القائمة بذات 
البارئ جل شأنه. 


الجهم بن صفوان (۲۷٠ه/‏ ١٠۷م)ء‏ خراساني آخر أعظم شهرة وأشد 
أثرًا. نشأ في سمرقند» وقضى زمتا في ترمذ» ثم رحل إلى الكوفة حيث لقي زميله 
الجعد بن درهم. وانتقل أخيرًا إلى بلخء ولقي فيها مفسرًا مشهورًا هو مقاتل بن 
سليمان (١٠٠ه/‏ ۷٦۷م)»‏ الذي استمسك ببعض الإسرائيليات» وكان مشبّها. 
وعلى عكس هذا كان الجهم ينفي التشبيه نفيًا باتّاء ولم يلبثا أن اختلفاء واضطر 
ا لجهم أن يعود إلى ترمذ وبقي بها إلى أن خرج في حرب ضد الأمويين وقتل . 


ولقد کون في مشكلة الألوهية آراء لا تخلو من عمق ودقة» وهي أغزر قطعًا 
ما قال به الجحعد. بید آنه یجدر بنا آن نتحری ما ینسب إلیه» ونعوٌل فيه بوجه خاص 
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على المصادر الأول كمقالات الاسلاميين 0 لأنه كثیرًا ما يخاط بينه 
وبين المعتزلة» وهذا خلط وقع فيه ابن تيمية نفسه (۷۲۸ه/ ۱۳۲۸ م)» وهو من 
نعرف سعة في الاطلاع ودقة في البحث» على أن اسم الجهمية قد أطلقه الحنابلة 
على المعتزلة منذ القرن الثالث الهجري . وقد يعزى إليه ما قال به بعض أتباعه 
المتأخرين» وقدّر للجهمية أن تعمُر بعده نحو ثلاثة قرون. وكان يرى أن الله ذات 
فقط» ولا يسمى شيتاء لأن الشيء هو المخلوق وما له مثيلء وفي ذلك تشبيه 
له بالحوادث'. ووقف من الصفات موقفًا وسطاء يثبت منها قدرًا وينفي آخر» 
یقول : «لا أصفه بوصف يجوز إطلاقه على غيره کشيء» وموجود» وحي» وعالم» 
ومرید... » وأصفه بأنه قادر» وموجد» وفاعل» وخالق» ومحيي› وعمیت» لأن هذه 
الأوصاف مختصة به و وکان یری أن علم الله حادث» یتجدد بتجدد 
الحوادث» فيعلم الشيء عند حدوثه» وليس علمه في محل" . وكل ذلك لينفي 
طروء الحدوث والتغير على البارئ جل شأنه. وتعشيًا مع منطقه هذا قال بخلق 
القرآنء لأن الكلام كالعلم صفة حادثةء ولا يتردد -كما صنع الجعد من قبل- في 
أن يؤول قوله تعالی: وکلم آنه موس ڪيا 4 [النساء/ ١١٠]ء‏ ونفى 
اضاعو آنه الان و اكان ا وا ا ا وا ن و ت 
التي تؤذن بشيء من ذلك . وخاض معركة -كانت فيما يظهر عنيفة- مع 
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الحشوية والمشبهة» وعلى رأسهم معاصره مقاتل بن سليمان» ودار بينهم جدل 
سجل في كتب خاصة لم يصل إلينا شيء منهاء وإن لم يفت المؤرخين أن يشيروا 


حکم وتقدیر 


يبدو ما تقدم أن الجعد والجهم حاولا منذ عهد مبكر أن يفلسفا فكرة 
الألوهيةء وقامت فلسفتهما على أساس واضح من التوحيد والتنزيه. فجهدا في 
أن يبعدا عن الله كل ما يؤذن بالتعدد» وأنكرا الصفات التي قد تفيد شينًا غير 
الموصوف. وغلا الجهم في ذلك إلى حد أنه أنكر صفة الوجود لأنها من صفات 
الحوادث» وهذا ولا شك غار أدى إلى عكس المراد. ونّها معًا الباري جل شأنه 
عن كل ما له شاتبة الحدوتث والتغير. 


وهذه فلسفة جريئة تتعارض مع النصوص الدينية» ولا تتلاءم مع حرية 
الاإمان في صدر الإسلام. وكان لها أثرها فيمن حولها من محافظين ومجدّدين. 
فحمل السلف عليها حملة عنيفةء ورموا الرجلين بالكفر والزندقة. واستمرت 
هذه الحملة إلى عهد ابن تيمية الذي خلط -كما أشرنا- بين الجهمية والمعتزلة. 
وأخذ المفكرون الأحرار بقدر منهاء ورفضوا ما لا يقره العقل» وما لا يتفق مع 
جلال الله وكماله. وقد عاصر الجعد والجهم واصل بن عطاء (۱۳۰ه/ ۸٤۸م)‏ 


.٠۹٤٩ الملطي» التنبيه والرد على أهل الأهواء والبدع» القاهرة‎ )١( 
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وعمرو بن عبيد (٤٤٠ه/‏ ۲٦۷م)‏ مؤسسي جماعة المعتزلة» وسرت إليهما 
أفكارهماء وكان لهما شأن في نشأة هذه الجماعة. ولا نزاع في أن هناك وجوه شبه 
بين آراء الجهم وآراء بعض المعتزلة» ولكن هذا لا يؤدي إلى الخلط بينهم. ومهما 
يكن من أمر فالجهم وزميله يعدان واضعي دعائم الفلسفة الإلهية في الإسلام» 
قالا بأراء قدر لها أن تثير جدلاً طويلاً لدى المفكرين اللاحقين من متكلمين 
وفلاسفة. 


م الفصل الثاني 
السافيون 


لم ينشأً علم الكلام دفعة واحدة» بل مر بأدوار مختلفةء وتصعد نشأته 
إلى النصف الثاني من القرن الأول للهجرة. بدأ في صورة مشاكل متفرقة أملتها 
ظروف خاصة» ثم أخذ في تنسيقها وتنظيمها إلى أن أضحت في أوائل القرن 
الثالث علمًا له منهجه وموضوعه. وتعتبر الفرق الدينية المهد الأول لهذا العلم» 
وهي تقوم في أغلبها على أساس سياسي - فقد كانت الخلافة أهم مسألة اشتد 
فيها الخلاف» وتكن حولها أهم الفرق» من خوارج» وشيعة» ومرجئة. وعن 
طريتق السياسة انتقلت هذه الفرق إلى البحث في أصول الدين» وأصبح في كل 
فرقة متكلموها. وانضصمت إليها فرق أخرى كان هدفها الأول البحث والدراسة 
ومعالجة المشاكل الدينية. ونستطيع أن نقرر أن هناك جماعات ثلاثا أسهمت 
إسهامًا كبيرًا في تكوين علم الكلام» وهي: السلف» والمعتزلةء والأشاعرة» 
ويعنينا أن نبين موقفها من مشكلة الألوهية. 


ونحب أن نلاحظ أن علم الكلام» شأنه شأن الدراسات الأخرىء» نشا في 
البيئة الإسلاميةء وتأثر مختلف ظروفها وأحداثها. ومن الخطأً أن نقطع بأنه لم تسر 
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إليه عدوى الأفكار التي سرت إلى العالم اللإسلامي» وقد حاول بعض الباحثين 
الشرقيين والمستشرقين أن يربطوا آراء وأفكارًا كلامية بأشباه لها ونظائر في الأديان 
والمذاهب الشرقيةء أو في الفلسفات الغربية. ولهم في ذلك أبحاث تصعد إلى 
أخريات القرن ال ماضي» وتتد إلى اليوم وهي لا تخلو من عمق ودقة. وتحاول 
بوجه خاص أن تبين ما كان لعلم اللاهوت المسيحي أو للفلسفة اليونانية من 
أثر في الدراسات الكلامية» ولن نقف عند شيء من هذا إلا ما له صلة مشكلة 
الألوهية. وني كل علم فروض يبنى عليهاء وقيمة الفرض العلمي في أن يطابق 
الواقع» أو أن تؤيده النصوص والوثائق التاريخية. 


أوائلهم 

يراد بالسلفيين من يأخذون بالمأثور» ويؤثرون الرواية على الدرايةء والنقل 
على العقل . ويسمون أهل الستة والجماعة؛ لأنهم يرون مسلكهم الأصل» وما 
عداه خروج عليه. وكان المسلمون في الصدر الأول سلفيين جميعًاء لا يأخذون 
في الأصول والفروع إلا با ورد في الكتاب والسنة. منوا بالله من غير بحث ولا 
جدل» وفهموا الآيات القرآنية فهمًا مجملاً على حسب ظاهرها. فهم لا يؤولون 
ولا يشبهون» بل ينزهون ويفوضون» سل ربيعة الرأي (١۳٠ه/‏ ۳٥۷م)‏ عن 
قوله تعالی :إالرَحْمَنْ عَلی العَرْش اسْتَوّی 4 [طه: ]» کیف استوی؟ فقال: 
«الاستواء غير مجهول» والكيف غير معقول» ومن الله الرسالةء وعلى الرسول 
البلاغء وعلينا التصديق». وسثل تلميذه مالك بن انس (۱۷۸هھ/ ١۷۹م)‏ 
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السؤال نفسه» فأجاب إجابة مشابهة» وقال : «الاستواء غير مجهول» والكيف غير 
معقول» والإيمان به واجب» والسؤال عنه بدعة). ويوم أن ظهرت الفرق وتعددت 
الآراع ساك ها السات علد كير من العاعن: عدوا سافن وان اغات 
بينهم وبين الصدور قرون طويلة. فابن تيمية مثلاً- وهو من رجال القرن الثامن 
الهجري - سلفي» كالحسن البصري (١۱۱هھ/‏ ۹4م( وهو من رجال القرن 
الأول. ولا يزال بين المسلمين المعاصرين من يؤثر الاتجاه السلفي» ويعد نفسه 
من السلفين . 


وبين السلفيين الأول عبد الله بن عباس (۸٦ه/‏ 1۸۸م)ء 
وعبد الله بن عمر (٤۷ه/‏ ٤1۹م)»‏ وعمر بن عبد العزيز (١١٠ه/‏ ١٠۷م)»‏ 
والزهري (١١٠ه/‏ ١٤۷م)»‏ وجعفر الصادق (۸٤٠ه/‏ ١٠۷م).‏ ولهم شأن في 
نشأة العلوم الدينيةء ولكنهم إلى التشريع والحديث والتفسير أقرب. والأئمة 
الأربعة من السلف ولا شك» وتعزى إليهم كتب وآراء كلامية ينبغي أن تؤخذ في 
شيء من التحفظ . فأبو حنيفة (١٠٠ه/‏ ۷٦۷م)»‏ وقد عد الح الأعلى للماتريدية 
اع اش ق اب و د واه ان 
يكرهون علم الكلام» وينفرون من الاشتغال به. ومع هذا ينسب إلى مالك 
(۷۹٠ه/‏ ١۷۹م)‏ «رسالة في الرد على القدرية» وإى الشافعي (٤٠۲ه/‏ ١۸۲م)‏ 
راء تتصل بمشكلة الألوهية. ولابن حنبل (١٤۲ه/‏ ١٠۸م)‏ «رسالة في الرد على 
ا لجهمية» ترد شيثًا ما قال به السلف» وقد يسند إليه أتباعه مالم يقل به. والحق 
أن الأربعة فقهاء ومشرعون قبل أن يكونوا جدليين ومتكلمين . 
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وتتلخص عقيدة السلفيين في أن الله واحد» فرد صمد» لا إله غيره ولا 
معبود سواه» لم يتخذ صاحبة ولا ولدا. هو حي عالم» قادر» سميع» بصير» 
مرید» متکلم. والقرآن کلام الله» وهو غير مخلوق . ولله وجه لا کالأوجه وید لا 
كالأيدي» ويْرَى بالأبصار يوم القيامة فهم صفاتية يثبتون صفات الله وأسماءه 
ا لحسنى كما وردت وينكرون التعطيل والمعطلين. 
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وهذه عقيدة تأخذ الأمور على ظاهرهاء وتصورها بصورة مألوفة من البشرء 
مع الاستمسال بالتنزيه ومخالفة الحوادث. فلا فلسفة فيها ولا تعقيد» وهي دون 
تزاع تلائم العامةء وتقدم لهم صورة سهلة لاان والاعتقاد. أما تلك الصورة 
الفلسفية التي ظهرت في المدارس الأخرى فهي أنسب للخاصة»ء وهي التي دفعت 
الغزالي (٥۰ھ/‏ 1۱م( ل القول «بإلجام العوام عن الكلام»» و «بالاقتصاد 
في الاعتقاد». إلا أنها في نزعتها الظاهرية تؤذن بشيء من التشبيه» وتفسح المجال 
للمشبهة من حشويّة وشيعة أفسدوا الاإسلام با أدخلوا فيه من إسرائيليات» وما 
وضعوا من أحاديث' وتؤذن كذلك بالتجسيم الذي قال به الكرّاميةء وأظهروا 
الألوهية في صورة مادية منكرة". 
(۱( البغدادي» الفرق بين الفرق» ص .١٠١- ۳٠١‏ 


)( الشهرستاني» الملل » ص ٥‏ - 74. 
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وكم بذل السلفيون من جهد في الرد على خصُومهم ومعارضيهم من 
جهمية ومعتزلة ورافضة وفلاسفة» وأبلوا في ذلك بلاء حستا. ولم يشعروا بحاجة 
ماسة إلى إثبات وجود البارئ جل شأنه» ففي القرآن آيات بيّنات تلا القلوب 
ياء وتزيد النفوس طمأنينة. بإ ون آلأرض ١اك‏ شرق © نة اشک أ 
بعرو & [الذاریات/ ۲۰ - ۲۱]ء چ ارک لی کک ناکما برا وجل 
E A ST E E Ea)‏ 


2 
ر <2 ور رک 2 وع وور ر 


وأخرجتا متها حبّا نه يأ ڪلونَ 4 [يس / ۳۳]. على أن السلفيين لم يسلموا 
من بعض المؤثرات الفلسفية» فأخذوا يفرقون بين الصفة والموصوف» والاسم 
والمسمى» وصفات الذات وصفات الأفعال» والكلام النفسي والكلام المتعلق 
بالأمر والنهي. ويكفي أن نشير إلى ثلاثة من أكبر مثليهم في عصور مختلفةء وهم : 
عبد الله بن کلاب» وابن حزم» وابن تيمية. 

ابن کلب (۰٤۲ه/‏ ۲٤۸م).‏ هو أول سلفي حاول نوعًا أن يفلسف 
فكرة الألوهية. عاصر كبار المعتزلة» وناظرهم» وبخاصة أبو الهذيل العلآف 
(١۲۳ه/‏ ۹٤۸م)‏ الذي توسع في هذه الفلسفة. وليس بغريب أن يأخذ عنهم» 
ويأخذوا عنه. عرف له الأشعري (٤۳۲ه/‏ ١٠م)‏ منزلته» وعرض في مقالات 
الإسلاميين لآرائه في عدة مواضع'» وقد تأثر هو نفسه بقدر منها. وكان يرى أن 
الاسم غير المسمى» والصفة غير الموصوف» فالصفة غير الذات» لأنها إغا تقوم بها 


.۴١ الأشعري» مقالات» ج ۲» فهرس» ص‎ )١( 


54 o٤ 


في حين أن الذات تقوم بنفسها. وصفات الله هي أسماؤه» «وهي ليست هوء ولا 
غیره"). تعبیر سیصادف خجاخًا لدی الأشعري» وإن کان لا يحل إشکالا وهو 
على كل حال رد على الجهمية الذين كانوا يقولون إن صفات الله غيره". ولا 
يقر ابن كلاب إلا صفات الذات كالعلم والسمع والبصرء وينكر صفات الفعل 
لأنها تؤذن بالحدوث. وكلام الله في رأيه قدي» والقرآن منزل غير مخلوق” . وقد 
شهد ابن كلاب محنة خلتق القرآن» وكان لا بد له أن يقف إلى جانب أحمد بن 
حنبل والسلفيين جميعًا. 


ابن حزم الأندلسي (٦٠٠٤ه/‏ ٤١٠٠م):‏ أحد أولثك المفكرين الغزيري 
الثقافة المتعدّدي ألوان النشاط» كان أديبًا ومؤرخاء محدّثا ومفسرًاء فقيهًا ومتكلمًا. 
وبرغم ميوله السلفيّة كان من أنصار الح والتجربةء يعوّل على الملاحظة ويعتد 
بالتجربة“. وكان نقادة قوي الحجةء ينفذ إلى نقط الضعف» ويعرف كيف يفحم 
الخصوم. امت نقده إلى أرسطو بين اليونان» وإلى أبي حنيفة والأشعري بين 
المسلمين» ولم يترك فرقة من الفرق الدينية إلا وناقشها الحساب. أخذ بالمذهب 
الظاهري» وطبقه على الفروع والأصول. يقبل نصوص القرآن والأحاديث 
الموثوق بها على ظاهرهاء ولا يصرفها عن ذلك إلا إذا اقتضت ضرورة عقلية 
أو حسية» وهنا لا مناص من التأويل" فهو لا يرفض التأويل جملة كما صنع 
)١‏ المصدر السابق» ج ۲ء ص ٠٤۷ - ٥٤١‏ 
۲) المصدر السابق» ج ۱ء ص ۲۹۸. 


(۱) 
(۲) 
.٥۸١ - ٥۹۸٤4 المصدر السابق» ج ۲ ص‎ )۳( 
(٤( 
(٥) 


. ۱٠۸-۱١۷ ابن حزم» الفصل» جا ص 9 ج۳ ص‎ ٤ 
. ٠١١ ه) المصدر السابق» ج ۳ ص‎ 
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ےد س 


وجه ريك 4 [الرحمن / ۲۷] بأن المراد بالوجه ذات الله. 


ويرى فيما يتغل بمشكلة الألوهية أن اله اليس جرمًا ولا جوهرا ولا عرضا 
E‏ ا و کے ا ولا ا کا 
لا إله غیره» واحد لا واحد ف العالم سواه» مخترع للموجودات كلها دونهء لا 
يشبه شيئًا من خلقه بوجه من الوجوه"“» ويلحظ في هذا التصوير شيء من 
عدوى الفلاسفة ومصطلحاتهم. ولم ترقه في الجملة مشكلة الصفات التي أثارتها 
المدارس الكلامية السابقة» دون أن يكون لها سند من كتاب أو سنةء فإن القرآن 
والحديث لم ينصا على لفظ الصفات» ولم يبينا أن لته صفة أو صفات" وكل ما 
في الأمر أن هناك نصوصًا تدل على أن الله سميع بصير عالم قادر بذاته» وينبغي 
أن نسلم بها كما هي ونسلم أيضا بأن المؤمنين يرون ربهم يوم القيامة» ولكن 
بقوة غير القوة التي نرى بها الأشياء في الدنيا. والقرآن كلام الله على الحقيقة لا 
على المجازء نزل به الروح الأمين على قلب محمد 5 ليكون من المنذرين“. 
ويعرض للقضية التي قال بها ابن كلاب من قبل» وتبعه فيها الأشعري» وهي أن 
علم الله ليس هو ولا غيره» فيرفضها ملاحظا أنها لا تقدم في الأمر شيدًا. والحقيقة 
أن الله عالم» وأن علمه متقدم على وجود الأشياء. 
)١(‏ المصدر السابق» ج ١ء‏ ص ۱۸. 
(۲) المصدر السابق» ج .٠١١ ١۲‏ 
(۳) المصدر السابق» ج .٠٤١ ٣‏ 
)5( 
)٥(‏ 


.۷ الصدر السابق» ج »ص‎ ٤ 
. ٠١١-۱۲۹٣ المصدر السابق» ج ۰۲ ص‎ ° 
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ابن تيمية (۷۲۹ه/ ۱۳۲۹م): سلفي غال في سلفيته» بحيث لا يدع للعقل 
مجالاً فسيسًا كان تقيًا ورعًا زاهدًا في متاع الدنياء وبطلاً شجاعًا في القول والعمل» 
لا يبالي بخصومة الآراء التي لا يرتضيهاء ولم يتردّد في أن يحمل السيف في وجه 
التتارء وهم أكبر قوة تصدت للإسلام والمسلمين في عهده. ويلاحظ أنه يلتقي 
مع ابن حزم في عدة أمور: تبحر في العلوم الإسلامية مثله» فكان محدثًا ومفسرًاء 
فقيهًا ومتكامًا؛ ونال حظا من الدراسات الفلسفية. وأولع بالنقد والجدل ولوعه 
وكان لسانه على خصومه أحد من السيف. نقد كبار الخلفاء والعلماءء وبلغ به 
النقد أن أحصى على عمر بن الخطاب وعلىّ بن أبي طالب بعض الماًخذ, ون 
حمل على الغزالي وابن عربي (۳۷٦ه/‏ ١٠٠٠م)؛‏ ولم تسلم الفرق الدينية 
من نقده وتجريحه. نقد الأحياء كما نقد الأموات» وأوغر بنقده صدور معاصريه» 
فتألبوا عليه وخاصموه» وسجن غير مرة في الشام ومصرء وانتهى به المطاف أن 


مات في سجنه. 


يعول ابن تيمية التعويل كله على النقل» ولا يدع للعقل مجالاً كبيرًا برغم 
ما منح من عقل جبار. ويذهب إلى أن القرآن يشتمل على علوم الدين كلهاء 
وأن الصحابة والتابعين وتابعيهم فقط هم الذين يؤخذ عنهم» طبقات ثلاث ولا 
شيء وراء‌ها. وهو لهذا یری أن تصف الله ا وصف به نفسه أو وصفه به رسوله» 
فهو حي قيوم» سمیع بصیر» علیم قدیر» غفور ودود» فعال لما يريد هو الأول 
والآخرء والظاهر والباطن' ويثبت له أيضا الاستواء على العرش واليد والوجه 


)۱( ابن تيمية -الرسالة التدمرية» مجموعة الرسائل» القاهرة ۱۹٠ ٤‏ ص ۸»۷» ٩‏ الاإکليل في المتشابه والتأويل» 
مجموعة الرسائل »ص ۲۸۰۲۹. 
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كما وردت في القرآن الكري . ولا يتنافى هذا في رأيه مع التوحيد والتنزيهء لأن 
مدلول الصفات بالنسبة لله غير مدلولها بالنسبة للعباد» وكل ما خطر ببالك, فالله 
بخلاف ذلك '. فيقف ابن تيمية موقفًا وسطا بين التعطيل والتمثيل» فلا يلغي 
الصفات كما قال المعطلةء ولا يشلها بصفات العباد كما صنع المشبهة -ومع هذا 
يثبت الفوقية والمكانية كما وردت في بعض النصوص» وهي تؤدي إلى تجسيم لا 
مفر نه . ويرد ما قال أحمد بن حنبل في خلق القرآن» فكلام الله قدي والقرآن 
غير مخلوق» ونطقنا وألفاظنا هي المحدثة وحدها. 


حکم وتقدیر 

لسنا في حاجة أن نشير إلى أن السلف يصورون الألوهية تصويرًا شبيهًا 
بذلك الذي قال به جماعة السابقين لسقراط» الذين رسموا آلهتهم على صورة 
من أنفسهم. وهو قريب أيضا ما ورد في بعض الكتب المقدسةء وفي التوراة خاصة. 
وسنده الأعظم أنه يعتمد على المأثور والمنقول» وتلك حجة تذعن لها العامة كل 
الإذعان. وزاد السلف قوة معارضتهم للخصوم من ملحدين وغلاة ومجددين› 
ويوم أن خحفت هذه المعارضة هدأت ال حر كة السلفية. لا سيما وقد قرب الأشعري 
من العقيدة السلفية كل القرب» وأضحى مذهبه مذهب أهل السنة والجماعةه 
ولم يضره في شيء معارضة ابن حزم ولا ابن تيمية له. 
)١(‏ ابن تيمية»التدمرية» ص .٠١‏ 


)۲( ابن تيمية» العقيدة المحمدية الكبرى» مجموعة الرسائل الکبری» ص ٤٤۹‏ . 
)"( المصدر السابق»› ص ٩۱۹٤ء .٤١١١٤۲١‏ 
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ويمكننا أن نقول إن الحركة السلفية في القرون الأخيرة تركزت خاصة 
حول العبادات والفروع» ولم يعنها من العقائد والأصول إلا محاربة شوائب 
الشرك والوثنية من تعظيم القبورء واتخاذ بعض الأحياء أو الموتى شفعاء عند 
الله والوهابيون أتباع محمد بن عبد الوهاب (١١۲٠ه/‏ ۱۷۸۷م) وأصحاب 
«الطريقة المحمدية» يدعون إلى الال بصريح الكتاب والسنة»ء ويعتبرون كل 
ما لا أصل له فيهما بدعةء ويرفضون التأويل ويعدون أنفسهم امتدادًا للحنابلة 
ولابن تيمية بوجه خاص. وتقوم دعوتهم أساسًا على محاربة البدع» والدعوة إلى 
الاستمساك بالواجبات والمندوباتء واستعادة المسلك الذي كان عليه السلف 
الصالح. فيحرمون التدخين» ويكرهون حلق الذقن» ويستمسكون بصلاة 
الجماعة. ويحاربون كل ما يؤذن بالشرك واتخاذ وسطاء بين العبد وربه» فيحرّمون 
ا رة وده ما شيد ن القن و ادون ان لا مود إل اولي 


وعلى نحو شبيه بهذا قامت في مصر حركة معاصرة» على أيدي محمود 
حطاب (۲٣۴٠ه/‏ ۹۳۳٠م)‏ وأتباعه» وهي تدعو إلى الأخذ بصريح السنة 
وتحاول إحياء بعض العادات والتقاليد الدينية القدية» وترسم منهجًا عملمًا 
للعبادة والسلوك قريبًا كل القرب من مسلك الحنابلة والوهابية. 


8 الفصل الثالث 
المحترله 


هم الواضعون الحقيقيون لعلم الكلام» ولا تكاد توجد فكرة هامة فيه إلا 
ولها أصل لديهم» عرضوا لبعض مشاكله في أوائل القرن الثاني الهجري» وشغلوا 
به نحو قرن ونصف قرن في دراسة جادة ومتنوعة. والحق أن مدرسة المعتزلة من 
أخصب المدارس العقلية في الإسلام فكرًا ورجالاء فلسفت أمورًا لم تفلسف 
من قبل» وعالجت مشاكل فيها عمق ودقة كالكمون والطفرة والتولدء وابتكرت 
حلولاً جديدة» وباسم دراسة العقائد عرضت للأخلاق والسياسة» والطبيعة 
وما بعد الطبيعة» وكونت فلسفة تنصب على الاإله والكون والاإنسان» وهي 
بحق فلسفة الإسلام. ووفر لهذه المدرسة نخبة من المفكرين في جيلين أو ثلاثة 
تعاصروا أو تلاحقواء وتنافسوا في البحث والدراسة في حرية وطلاقة» فعارض 
الزميل زميله» والتلميذ أستاذه» وفي هذه المعارضة قوتهم وضعفهم في أن واحدء 
وحققوا إنتاجًا غزيرًا تشير إليه المراجع القدية بالعشرات» ولم يكد الزمن يبقي 
على شيء منه. وحتى العقد الخامس من هذا القرن» لم يكن بين أيدينا من 
مؤلفات المعتزلة الأوائل في العقائد إلا كتابان: -١‏ ذرّة التنزيل وغَرّة التأويل 
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للإسکافي »)۸۰٥(‏ ۲- والانتصار للخیاط (۳۱۸ه/٠۹۱م).‏ ثم اهتدينا أخيرًا 


تلك الموسوعة المعتزلية الكبرى التي لم تكتمل بعد وأملنا كبير في أن نقف على 
البقية الباقية منها. 


تاريخهم 

مرّت مدرسة المعتزلة بفترتين متميزتين: فترة عباسية (۰٠۱ه‏ - ۲۳۷ه)» 
وأخرى بويهية (٤۳۳ه‏ - ٤۷‏ ٤ه).‏ عاش رعيلها الأول تحت حكم الأمويين قليلاً 
ثم ملا صدر الدولة العباسية نشاطا وحركةء ونظرًا وجدلاً ودفاعًا عن الدين» في 
جو مليء بالأفكار الطارئة والآراء الدخيلة. بدأ في البصرة» ثم امتد منه فرع إلى 
بداد وبقدر ما ترز البضريوك من السياسة انخمس البغداديون فيهاء وأسهموا 
في إشعال نار محنة خلت القرآنء وأججوها حتى أكلتهم . وقضى المعتزلة نحو قرن 
تقریبًا (۲۳۷ھ - ٤۳۳ھ)‏ في تراجع وتدهور» ولم يجدهم کثیرًا دفاع الجا حظ 
(١٠۲ه/‏ ۹٦۸م)‏ والخياط عنهم. وشاء أبو علي الجبائي (۳۰۳ه/ ٩۹۱م)‏ وابنه 
بو هاشم (۳۲۰ه/ ۹۳۳م) في أخريات القرن الثالث الهجري وأوائل الرابع 
أن ينهضا بهم من جديد» ولكن خروج الأشعري عليهم لم يكن من ذلك› 
واضطروا أن يتأخوا مع الشيعة والروافض. 
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والواقع أن المعتزلة قضوا في البداية نحو قرنين يتحاشون التحزب والتشيّع» 
ويؤثرون الحياد في الرأي والعمل» وقد قيل إن هذا من أسباب تسميتهم. لم 
يكونوا معزل عن مشكلة الإمامة» وهي المنشأ الأول للفرق» ووقفوا إزاءها موقَفًا 
وسطاء وقالوا با منزلة بين المنزلتين. ولكنهم فيما يظهر اضطروا أخيرًا تحت ضغط 
الأشاعرة وأهل السنة أن يلجؤوا إلى البويهيين» وأن يستخدموا السياسة مرة 
أخرى» فساعدت على نشر مذهبهم في بلاد فارس والبحرين واليمن» وعلى 
أيدي الصاحب بن عباد (١۳۸ه/‏ ١٠۹م)‏ الوزير البويهي خاصةء الذي حاول 
أن يبث آراء المعتزلة بشتى الوسائل» بالإقناع تارة والإغراء تارة أخرى. ولكن 
السياسة إن أعطت بيد أخذت بالأخحرى» ففقد المعتزلة استقلالهم» وأضحوا ظلا 
للشيعة. وما إن دالت" دولة البويهيين وحل محلها الحكم التركي السني حتى 
تلاشت حركة الاعتزال» ولم يبق لها من أثر إلا ني صفوف الشيعة» ولدى 
الزيدية بوجه خاص. وهؤلاء يتون بنسب إلى المعتزلة من قدي» فإنهم يذهبون 
إلى أن واصل بن عطاء تتلمذ لأبي هاشم عبد الله بن محمد بن الحنفية (١۸ه/‏ 
۰م,م) وتتلمذ له إمامهم زد بن علي (۲۲٠ه/‏ ١٤۷م)ء‏ ولا تزال آراء المعتزلة 
تردد بينهم حتى اليوم» وخاصة ما قال به الجبائيان» ولم يضيفوا إليها جديداء 
ورا تعصبوا لأبي هاشم أكثر من أبيه» وعندهم عُثر على مخطوط المغني الذي 
أشرنا إليه من قبل» ويرجى أن يكشف لديهم عن أصول أخرى للمعتزلة. ولا 
سبيل لأن نخد عن حركة اعتزال واسعة بعد اللصف الأخير من القرن 


)١(‏ دالت: زالت.(م). 
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الخامس الهجري» وكل ما نصادفه أفراد اعتنقوا المذهب واستمسكوا به أمثال 
الزمخشري (۳۸٥ه/‏ ٤٤۱۱م)»‏ وابن أبي الحدید (٤٥٦ه/‏ ۷١٣۲٠م)‏ صاحب 
شرح نهج البلاغة. والمعتزلة المتأخرون بوجه عام - وجلّهم من الزيدية-عالة على 
الأوائلء يرددون آراءهم» ويتعصبون لهم وقل أن يأتوا بجديد. وفي مقدمتهم 
المرتضى الزبيدي (۸۳۷ه/ ١١١٠م)‏ صاحب «المنية والأمل»» الذي استمده 
من كتب المعتزلة الأوائل» وبخاصة «طبقات المعتزلة» للقاضي عبد الجبار. 


منهجهم 

ومن أخحص خصائص المعتزلة نهم يؤمنون بالعقل الاإيان كله» يحكمونه 
في الأمور على اختلافهاء ويسيرون معه إلى أقصى مدى» ويرون أن للكون نظامًا 
محكمًا يخضع له» فهم أشبه ما يكون بديكارت بين العقليين المحدثين. لا 
ينكرون النقل» ولكنهم لا يترددون في أن يخضعوه لحكم العقل» ويقررون أن 
«الفكر قبل السمع». فيؤولون المتشابه من الآيات القرآنيةء ويرفضون الأحاديث 
التي لا يقرها العقل» وهم يتحرزون في الجملة من خبر الأحاد. ولعلهم في ردهم 
على خحصوم الدين ومعارضيه كانوا مضطرين لأن يلجؤوا أولاً إلى العقل والمنطق» 
وقد برعوا في ذلك براعة كبرى» وألوا بالآراء الدينية والفلسفية المحيطة بهم على 
اختلافها. غير أن نزعتهم العقلية الغالية دفعتهم لأن يطبقوا قوانين العقل على 
عالم السماء كما طبقوها على عالم الأرض» فقادتهم إلى آراء لا تخلو من جرأة 
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وانتهت بهم إلى فلسفة إلهية لا تلتزم دائمًا كل ما ينبغي من معاني الجلال 
والكمال. ومبدؤهم القائل «بقياس الغائب على الشاهد» لا يكن أن يسلم به 
على إطلاقه» وهو يتعارض على كل حال مع مبدأ التفويض الذي قال به السلف. 


وقدّس المعتزلة أيضا حرية الرأي» قدسوها لدى معارضيهم كما قدسوها 
فيما بينهم . فاستمعوا من خصومهم إلى أغرب الأآراء وأشنعهاء وحللوها وأثبتوا 
بطلانها. وأفسحوا مجال البحث فيما بينهم» ولم يضرهم أن يعارض التلميذ 
أستاذه» ولا الابن أباه. ولهم في الموضوع الواحد آراء متعارضة وحجج متقابلة 
یقول العلاف (۲۲۸ه/ ۹٤۸م)‏ بنظرية الجوهر الفرد» وينكرها تلميذه وابن 
أخته النظام (١۲۳ه/‏ ١٠٤۸م)ء‏ وأورد الشهرستاني عدة مسائل اختلف فيها 
الجبائيان""» ومع اتفاقهم على الأصول الخمسة يتعارضون ويتناقضون في تفاصيل 
كثيرة» وأضحوا فرقا في فرقة» وليس ثمة مدرسة لاهوتيةء فيما نعتقدء اعتدت 
باستقلال الرأي اعتداد مدرسة المعتزلة. وكان لهذا الاعتداد أثره فيما حدث في 
صفوفها من انقسام وانشقاق» وبلغ الأمر بأبناء الأسرة الواحدة أن اتهم بعضهم 
بعضا بالكفرء تلك التهمة التي شاعت في كثير من الفرق. وكم كان غريبًا من 
هؤلاء المفكرين الأحرار أن يحملوا الناس بالسيف على بعض آرائهم» لا سيما 
وهي لا تتصل بصميم العقيدة. 


)۱( الشهرستاني» ملل » ص .٠٦ -٥١‏ 


في الفلسفة الإإسلامية .. منهج وتطبيقه (الکتاب الثانى) 
1٤‏ 64 


البرهنة على وجود الله 


عُني المعتزلة في جدلهم مع الزنادقة والملاحدة بالبرهنة على وجود الله أكثر 
من عناية السلف» وكان سبيلهم فيها ذلك البرهان الطبيعي التقليدي الذي 
عرف في التاريخ القدي والحديث. فكانوا يقررون أن العالم حادث» له أول وله 
Na EN RE N‏ 
الرد على المادة القدية التي قال بها أرسطوء وتتلخص في أن العالم مكؤّن من 
جزيئات لا وجود لها ولا بقاء إلا بالعناية الإلهية". ويعزى إلى النظام صورة 
من هذه البرهنةء وتقوم على أن في العالم أضدادًا من حر وبردء وقد تجتمع في 
مكان واحد على غير طبيعتهاء وما ذاك إلا لأن هناك قوة قاهرة جمعتهاء وهي 
البارئ جل شأنه”. ويبدو على هذه البرهنة أنها ثمرة من ثمار الجدل المستمر مع 
التنويه» وكان للنظام شأن كبير فيه. 


فكرة الألوهية 

لا نظن أن هذه الفكرة عولجت في سعة قط لدى مدرسة لاهوتية مثلما 
عو لحت على أيدي المعتزلة» أداروا القول فيها نحو قرن أو يزيد وقلبوها على وجوهها 
المحتلفةء وأتوا فيها بالجديد والطريف . وتتلحص في مشكلة الصفات التى أثارها 
)۱( الشهرستاني» نهاية الالتزام» ص -١‏ ١ه٠.‏ 


Madkour, La place d’al-Fûrûbi, p. 49-57. (Y) 
E الخياط› الانتصارء ص‎ () 
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من قبل الجعد بن درهم والجهم بن صفوان» وغڏوها بغذاء كان مددًا لكل من جاء 
بعدهم من المتكلمن . واساس فكرة الألوهية عندهم أمران: التنزيهء والتوحيد. 


فينزهون البارئ جل شأنه عن المادة وأعراضها تنزيهًا تامًاء «فهو ليس بجسم 
ولا شبح» ولا جوهر ولا عرض ولا جزء ولا کل» ولا یحده زمان أو مکان» لا والد 
له ولا ولدء لا تدركه الأبصار ولا يسمع بالأسماع» لا يشبه المخلوقات بحال» 
وكل ما حطر ببالك فالله بحلاف ذلك»'. وتبعًا لهذا التنزيه لا سبيل لرؤية الله 
بالأبصارء لأنها تستلزم الجهةء والقول بالجهة بالنسبة له تعالى محال . وتكليم الله 
لموسى بأصوات مسموعة محال أيضاء لأنه يؤذن بالتجسيم الذي يرفضه المعتزلة 
رفضًا باتًا". ولا يعز عليهم أن يؤولوا النصوص التي تفيد ذلك تأويلاً عقليً 
يتمشى مع التنزيه المطلق» ويردون في بساطة الأحاديث التي تؤذن بالجسمية 
والمادية. ولم يتعمتق أحد في فكرة مخالفة البارئ للحوادث تعمقهم» وحاربوا 
فكرة التشبيه والتجسيم التي سرت عدواها إلى اللإسلام من ديانات أخرى. 


وفلسفوا فكرة الوحدانية فلسفة تذكرنا ما قال به أفلوطين بين رجال مدرسة 
مكدر فاه واد أحد ل ية له ول ف ول شرك را من هه 
الخالق المدبرء الفرد الصمد»". وفي هذا ما يقضي على دعوى القائلين بالثنائية 
والتعدد» وقد كان المعتزلة حربًا على الثنويه من مانوية ومزدكية وعلى الصابئة 
)١(‏ الأشعري» مقالات جا» ص ٠١١-۱٠٠١‏ . 


)( المصدر السابق» جاء ص ۹۷٣أ۰۱٣۲۱.‏ 
)( المصدر السابق» جا» ص ١١٠٠ء‏ ا. 
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الذين قالوا بتعدد الآلهة. واعترضتهم مشكلة الصفات وأسماء الله الحسنى» 
فوقفوا منها موقفا واضًاء وفسروها تفسيرًا يصون معنى الوحدانية. وبحثوا في 
حقيقة الصفة» هل هي عين الذات أو هي أمر زائد على الذات» وفرقوا بين 
الصفات بعضها وبعض» وقالوا بصفات ذات وصفات أفعال . ولاحظوا أن هناك 
CEA ES‏ 
معنى» كالقدم والبقاء وثالثة إيجابية لفظا ومعنى كالقدرة والإرادة. وهناك 
صفات سبع عنوا بها عناية خاصة وهي: العلم» والحياةء والقدرةء والإرادة» 


والسمع» والبصرء والكلام. 

ولن نقف عند هذه الصفات صفة صفة» فمن بينها ما يتطلب بحثًا بذاته 
ولكنها عولجت في الجملة علاجًا يحقق معنى التوحيد. غير أن الغلو في المنطق قد 
يؤدي أحياتا إلى عكس المرادء فمع حرص المعتزلة على تنزيه الله وتوحيد ه انتهوا إلى 
آراء تتعارض مع ذلك . ويكفي أن أشير إلى مثل واحد فقد قال أكثرهم» والبصريون 
بخاصة» إن إرادة الله ليست قدية» بل هي محدثة لا في محل .هي دون نزاع صفة 
ضرورية للبارئ جل شأنه» وإلا صدرت الأشياء بالطبع» وهذا ما لا يقره المعتزلة. 
ولكنها ليست عين الذات» لأن الصفات الذاتية عامة التعلق» ما يؤدي إلى إرادة 
الله للفواحش» وهذا باطل . وليست قدية معزل عن الذات» لأن هذا يؤدي إلى 
تعدد القدماء. ولم يبق إلا أن تكون حادثةء لا سيما وهي متجددة. وحدوثها 


.٠١١ البغدادي» الفرق بين الفرق» ص‎ )١( 
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وتجددها يحولان دون أن تكون في ذات الله » فهى حادثة لا في محل . وقد أحس 
معتزلة آخرون با في هذا القول من تهافت» فردوا الإرادة إلى العلم أو القدرة. 


تصویر بعض شیوخهم لھا 

عرض المعتزلة جميعًا لمشكلة الصفات» وأدلوا فيها بأراء متعددة» وإن قامت 
كلها على فكرة التوحید. ولئن کان شیخهم واصل بن عطاء (۱۳۰هھ/ ۸٤۷م)‏ 
قد اكتفى بأن قرر «أن من أثبت معنى وصفة قدية فقد أثبت إلهين»"» فإن 
تلاميذه توسعوا في ذلك كل التوسع. ويكفي أن نشير إلى أربعة منهم قدموا لهذه 
المشكلة ل مختلفة.» وإن تلاقت عند هدف واحد» وهم : العلاف؛ والنظام» 


ومعَمّر بن عیاد السلمي» وابو هاشم الجبائي . 
أبو الهذیل العلاف (۲۲۸هھ/ ۹٤۸م)‏ 


هو المؤسس الحقيقي لمدرسة المعتزلةء مى آراءها وطوّرهاء وغذاها بغذاء 
جديد» وعلى يديه نشا عدد غير قليل من كبار المعتزلة. ولد بالبصرة وأقام فيها 
طويلاًء ودعي إلى بغداد زمنًا. عُمْر طويلاًء عاش نحو مائة سنة» وعاصر حركة 
الترجمة الاسلامية الكبرى» واتصل بالثقافات الأجنبية على اختلافها. امتاز 
بسعة علمه وعمق تفكيره» وفصاحة لسانه» وقوة حجته» جادل الثنويّة والرافضة» 
)١(‏ الشهرستاني» نهاية الإقدام» ص .٠٠١۱ -۲٤١‏ 


(۲) المصدر السابق» ص ۲۳۸. 
)( الشهرستاني - ملل» ص ۳١‏ 
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وکم کان مفحمًا في جدله» لبقا في مناظرته إلى حد أنه أفحم کر ی 
إلى اللإسلام بعض المعارضين . كتب وألف کثيرًا» ولم يبق الزمن على شيء من 
مۇلفاتە› انتھی ال آراء کا وعرابة» وکانت موضع نقد وملاحظة» بل 
هجوم ومعارضة. وهو دون نزاع اول من تعمق_ بين المسلمين- في تحليل فكرة 
الألوهية» وصاغها صياغة فلسفية. 


کان یری أن الله ليس بجسم» ولا بذي هيئة ولا صورة» رادا على 
معاصره هشام بن الحكم )1۹۸ھ/ 1€ ^م( الشيعي . وذهب في الصفات مذهبًا 
اق د عدا ی ا 
الله «عالم بعلم هو هوء قادر بقدرة هي هو» حي بحياة هي هو ويعمم ذلك في 
الصفات الأخرى» فلا فرق عنده بين الصفة والذات. وفي هذا ما يذكرنا ا قال به 
أرسطو من أن المحرك الأول عقل وعاقل في آن واحد» ولا يتردد الأشعري في أن 
يقرر أن العلاف تأثر بهذا الرأي“» ويؤيده الشهرستاني في ذلك على نحو ما . 
والكلام صفة قديةء أما القرآن فمخلوق» خلقه الله في اللوح المحفوظ ثم آنزل 
على محمد 55 ”. ووضع العلاف دعائم فكرة الصلاح والأصاح» فالله يفعل 


الخياط» الانتصار ج۲ ص ٤١‏ . 

ص ۰ (= ص٤۸).‏ 

الأشعري» مقالات» جاء ص ٠٠١‏ . 
الصدر السابق جا ص .AY‏ 
الصدر السابق» جا ص 9۹۸. 
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الأصلح دائمّاء ويستطيع ما دونه» ولکنه ١‏ يفعله» وما ف العالم من ظلم جور 


إغا هو من صنع الاإنسان'. 
لظام (۲۳۱ه/ ١٤۸م)‏ 


فيلسوف المعتزلة الأولء أعمقهم تفكيرًا» وأشدهم جرأة» وأكثرهم 
استقلالاً في الرأي» وأعظمهم أصالة. ابن خت العلاف وتلميذه» أخذ عنه» ثم 
خرج عليه واستقل مذهبه. يلتقي معه في سعة الاطلاع» وفصاحة اللسان» وقوة 
الحجةء ويظهر أنه برز عليه في هذا كله. ولد بالبصرة ونشأ بهاء ثم طوف في حواضر 
الإسلام الثقافيةء واستقر به المقام أخيرًّا في بغداد. وينسب إلى بلخ» وهي مدينة 
عرفت الثقافة اليونانية قبل الإإسلام بقرون» واختلطت فيها المذاهب والديانات 
الشرقية القدية كالزرادشتية والمانوية والنصرانية. لم يعمّر طويلا كما عمر أستاذه 
ومن المرجح أنه مات بين الستين والسبعين. واستطاع بفرط ذكائه وصفاء ذهنه 
أن يلم با مذ اهب والآراء التي كانت تردد حوله» وأن يحللها ويناقشها. غاص على 
المعاني الدقيقةء واستخرج منها ما لم يسبق إليه. سلك مسلك الشك ليصل إلى 
القن و اسان الت و کف اق جديدة رف اخ اقات وال سای 
ولم يتقبل أحاديث الجن والشياطين» وبرهن على عقلية علمية ناضجة. وله في 
)١(‏ المصدر السابق» ج۲ ص ٤۸٤-٤۸۳‏ . 


)( ا لجاحظ. كتاب الحيوان» القاهرة ۱۹۱۷ جه» صا٦»‏ جا ص .١١١‏ 
)( المصدر السابق» ج ۳ ص ۹ 
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الفلسفة الطبيعية بوجه خاص آراء فيها كثير من العمق والدقة» كفكرة الكمون» 
والطفرةء والتداخل» وقال بالخلق المستمر قبل ديكارت بعدة قرون'. 


الصفات على نحو خاص. ذهب إلى أن مدلولها سلبي دائمًا؛ فمعنى أن الله 
عالم إثبات ذاته ونفي الجهل عنه» ومعنى أنه قادر إثبات ذاته ونفي العجز عنه» 
وهكذا بالنسبة للصفات الأخرى"". واختلاف الصفات راجع إلى اختلاف 
أضدادها المنفية عن الله» وليس في هذا الاختلاف ما يؤدي إلى تعدد مطلقا. 
فليست الصفة عين الذات كما قال العلاف» بل هي إثبات لها وسلب نقص 
عنها. وتطبيقا لمبداً الصلاح والأصلح يزعم أن الله لا يريد الظلم ولا يفعله 
بل لا يقدر عليه» لأن من يوصف بالقدرة على العدل ينتفي عنه القدرة على 
الظلم» والظلم لا يصدر إلا عن قبح ونقص”. وهو بهذا يسير في اتجاه العلاف 
ويزيد عليه» وكم عيبت عليه هذه الفكرة» ورمي بالكفر من أجلهاء وزادها 
شناعة أن لها أشباهًا عند الثنوية الذين اتهم بأخذها عنهم. ولسنا هنا بصدد 
مناقشة هذه الآراءء إلا نّا نلاحظ أنه إذا كان النظام قد صان فكرة العدل 
الإلهي» فإنه فاته أن يصون قدرة البارئ وإرادته» ومنطقه يقضي بأن يقع في 
ملك اله ما لا يريد وما لا يقدر عليه» والأرادة الالهية عنده ضربان: إرادة 
)١(‏ عبد الهادي أبو ريدة» النظام وآراؤه الكلامية والفلسفيةء القاهرة ١٤۱۹ء‏ (ص .)١١١ -1١۲‏ 


)( الأشعري» مقالات»› جا ص -۱٦ ٦‏ ۹۷٦۱؛‏ جا ص AV‏ . 
)( الخياط› الانتصار» ص TAV‏ 
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لأفعال البارئ بمعنى خلقها وتکوینهاء وارادة لأفعال العباد بمعنى الأمر بها أو 


معمر بن عباد السلمي (۵۲۲۰/ ١۸۳م)‏ 

شيخ أصحاب المعاني» كان ذا نزعة فلسفية لا تخلو من عمق ودقة. نشأً 
بالبصرة» وقضى فيها زمنًاء ثم انتقل إلى بغداد. عاصر العلأف والنظام» واشترك 
في نشاطهما الكلامي والفلسفي. وذهب بدوره إلى نفي الصفات» وأمعن في 
ذلك . وكأغا كان ينفر من لفظ «الصفات»» كما صنع ابن حزم فيما بعد» وأحل 
محله لفظا آخر هو «المعاني». وما المعاني إلا مجرد أمور اعتبارية - فهي أبعد عن 
فكرة الجوهر التي تلابس الصفات- فذات الله واحدةء والصفات ليست إلا 
معاني ثانوية" . وكان معمر ينع أن يقال إن الله قدي لأن ذلك يشعر بالتقادم 
الزمني. وذهب إلى أبعد من هذاء وأنكر قدرة الله على خلق الأعراض» تنزيها 
له عن اكان واشدوت'. 


لهذه المعاني كل ولا جميع»› إنغا تحدث في وقت فال وه لمعنى» والعدم 


(۱) الأشعري» مقالات»› ص ۱» ص ٠۹۱-۱۹۰‏ . 

(۲) المصدر السابقء جاء ص .٠١۸‏ 

(۳) الشهرستانی» ملل ٤۷‏ 

.٠١-٥٤ الخياط الانتصار» ص‎ )٤( 

.٠١ الأشعري» مقالات» ج۲ ص ۰۳۷۲ الشهرستانى» ملل» ج اء ص‎ )٥( 
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لمعنى أخر» والعالم الطبيعي جميعه في وجوده وتغيره إنغا يخضع لهذه المعاني 
الصادرة عن الله جل شأنه - وهذه ا معاني بعيدة كل البعد عن المادية والجسمية» 
وهي أدخل في باب المثالية- تشبه مشل أفلاطون في نها مجردة عن المادة» ولكن 
لا وجود لها في استقلال . فهي مجرد اعتبارات ذهنية. 


بو هاشم الجبائي (۳۲۱ه/ ۹۳۲م) 


خر المعتزلة الكبار» وآخر شيوخ مدرسة البصرة. ولد بالبصرة ونشأ بها 
وتتلمذ لأبيه» وكان هو والأشعري دعامة حلقته في البداية. ثم انفصل عنه» 
وخالفه في الرأي» وكؤّن فرقة خاصة به. انتقل إلى بغداد» ووقف على ما فيها 
من حركة فلسفية. عاصر الفارابي وبعض المشائين العرب» وتأثر بهم» ونظريته في 
الأحوال خير شاهد على ذلك . حاول الرد على بعض آراء أرسطو الطبيعية'. 


وهو يرى أن العلم والقدرة أحوال» والحال لا هي موجودة ولا هي معدومةء 
لا هي معلومة ولا هي مجهولةء لا هي قدية ولا هي حديثةء وإنغا هي مرتبطة 
بالذات» فنحن لا نعرفها إلا عن طريقها"'. فالأحوال وجوه واعتبارات لذات 
واحدة بها تعرف وبها تتميز من غيرها. ونظرية الأحوال - كنظرية المعاني - ترمي 
إلى إثبات أن الذات الإلهية واحدة» وأن الصفات ليست إلا مجرد أحوال وأمور 
اعتبارية لا تعرف إلا عن طريق الذات. وكأنه بهذا يقترب من السلف نوعًاء 


)۱( ابن الندي» الفهرست» ص ١۷٤٠؛‏ القفطي» تاريخ الحكماءء ص ف 
)( البغدادي» الفرق بین الفرق» ص .AY‏ 
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فيسلم بالصفات» ولكنه يعدها مجرد أحوال يدركها الذهن» ولا وجود لها في 
الخارج. ولعل هذا هو الذي يسر للباقلاني والجويني من أئمة الأشاعرة الأخذ 
بهذه الفكرة. 

ولا ضير في القول بأن الأحوال أمور اعتباريةء أما وصفها بأنها لا موجودة 
ولا معدومة فباطل» لأنه لا واسطة بين الوجود والعدم. وقد لاحظ الشهرستاني 
بح أنه كان الأجدر بأبي هاشم أن يقول إنها موجودة في الأذهان'. 


* f 


حکم وتقدیر 

لا شك في أن فكرة الألوهية عند المعتزلة فكرة مجردة صرفة وعقلية 
مطلقة» سمت عن كل ما هو مادي وجسمي» وهي شبيهة بنظائرها لدى المؤلهين 
العقليين في التاريخ القدي والحديث. فصلوا فيها القول» وفلسفوها ما استطاعواء 
فعقدوها وخرجوا بها عن دائرة الفكرة البسيطة السهلة التي تلائم عامة المؤمنين. 
ويرجع هذا التفصيل إلى البيثة التي عاشوا فيهاء فقد كانت ملأى بالحوار والجدل 
الديني بين الطوائف المختلفةء وكثيرًا ما أشرف على بعض الولاة والأمراء فزادوه 
حماسًا وقوة. وربا كان للاحتراف شأن في هذا أيضاء فهم جماعة وقفوا أنفسهم 
على دراسة العقيدة والدفاع عنها. وكانت البصرة ملائمة لهم» وفيها أتوا بالجديد 
والطريف» ولا شك في أن معتزلة البصرة أعظم ابتكارًا من معتزلة بغداد. 


)۱( الشهرستاني» نهاية الإقدام» ص -۱٤۸‏ 4۹ 
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لم يكن الموضوع الذي عالمجوه هينًاء لجؤوا فيه إلى العقل» فجمح بهم أحياًا 
وانتهى إلى متناقضات واضحة. وقد يقنعون ببعض الألفاظ والصيغ الأخاذة التي 
لا تحل إشكالا. فأثاروا ما أثاروا من نقد واعتراض. ورد عليهم بقدر ما رَذوا على 
غيرهم أو يزيد. ومهما يكن من أمر فإن نزعتهم العقلية فتحت أمام المسلمين أبوابًا 
لم تكن لتفتح لو وقفوا عند المنقول وحده وأفسحت السبيل للدراسات العلمية 
والفلسفية. وإذا كانت هذه النزعة قد ضعفت طوال قرون عديدة» وهي قرون 
التدهور والتراجع» فإن النهضة اللإسلامية الحديثة تعول عليها اليوم وتعتد بها. 


دافع المعتزلة عن فكرة التوحيد» وأجهدوا أنفسهم في حمايتها ردا على 
الثنوية من مزدكية ومانوية» واستعانوا في دفاعهم بكل ما وقفوا عليه في الثقافات 
الأجنبية -ولوحظ من قدي أن العلاف والنظام تفتحت أذهانهما لبعض أراء 
فلاسفة اليونان» ولم يكن معتزلة القرن الثالث الهجري أقل تأثرّا وأخذا عنهاء 
ولعل الجاحظ (١٠٠ه/‏ ۸۹م) من أوضح الأمثلة على ذلك. واعتبار صفات 
البارئ «معاني» على نحو ما صنع معمر بن عباد السلمي» أو القول بأنها «أحوال» 
على نحو ما قرر أبو هاشم الجبائي» يذ كرنا بفلسفة المعاني السقراطية. 

وإذا كان المعتزلة قد تأثروا بغيرهم» فإنهم أثروا أيضا فيمن جادلهم. فأخذ 
عنهم المشاءون العرب» وفي مقدمتهم الكندي (۲٠٠ه/‏ ١٦۸م)‏ الذي يكن أن 
يعد في آن واحد معتزليًا ومشائياء وقد أشرنا غير مرة إلى أنه من الخطاً أن يفصل 
الفكر الفلسفي عن الفكر الكلامي في الإسلام. والأشاعرة» وهم الذين عارضوا 
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المعتزلة وحلوا محلهم» يمكن أن يعتبروا امتدادًا لهم وضربًا من التلطيف لحدتهم. 
وأبو الحسن الأشعري نفسه إغا نهل من مواردهم أولاء وكان معتزليًا قبل أن 


يصبح إمامًا للأشاعرة. 


وفي ال جو الإسلامي نشأت جماعة القرائين من اليهود وتأثرت باراء المعتزلة 
في العدل والتوحيد» وعنيت مثلهم بمشكلة الصفات» بل سمي القرّاؤون متكلمين 
أسوة بهم وسعديا الفيومي (۲٠۳ه/‏ ١١۹م)‏ زعيم الربانيين المحافظين لم 
يسلم هو أيضا من عدوى المعتزلةء فاحتفظ للعقل بمكان إلى جانب النقل» ودافع 
عن وحدة الله وصفاته» وأنكر مادة أرسطو القدية التي تتعارض مع نظرية الخلق 
الدينية". ولم تغب عن ابن ميمون (١٠٠ه/‏ ١٠٠٠م)‏ بعض آراء المعتزلة 
فنفى عن الله الجسمية والمكانية» وفشر الصفات تفسيرًا سلبيًا كما صنع النظام» 
ولعله في كتابه المشهور: دلالة الحائرين» يشير بلفظ الحائرين إلى المشبهة الذين 
ينسبون إلى الله صفات البشر. إلا أنه دون نزاع أعرف بالأشاعرة منه با معتزلة 


وإليهم يصوب بوجه خاص في نقده لنظرية الجزء الذي لا يتجزاً. 

وجاراه في هذا القديس توما الأكوينى في كتابه «الخلاصة في الرد على 
الأم « .)Summa contra Gentiles)‏ حیث انتصر ا السببية» وحمل حملة 
عنرفة على منکریه» وعني e‏ الأشاعرة ف الغالب» وإن لم يصرح باسمهم . 


Munk, Mélanges de philosophie juive et arabe, Paris 1929, p. 472-473. (1) 
Ibid. (¥) 
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إلا أن هذا لا يسمح لنا بأن نقطع - كما صنع آسين بلاسيوس- بأن بعض 
أفكار لاهوتي المسيحيين في القرن الثالث عشر مستمدة من أصول معتزلية أو 
أشعرية'ء ذلك لأن الدراسات الكلامية بعامةء والمعتزلية بخاصة لم تغرف في 
العالم اللاتيني بدرجة كافيةء ولم يصل إليه منها إلا شذرات قليلة على لسان 
الغزالي أو ابن ميمون. ولم يترجم اللاتين شيئًا من كتب العتزلةء لأن آثارهم 
اخفت في .الشرق قبل عحركة النرجمة اللاتيتية وآبن رش نفسهة پشکو من 
تقض هذه الكن الاندلن". 


وإذ كان الاعتزال قد حورب وطورد في معظم البلاد الأإسلامية طوال 
قرون ستةء فيما بين القرن السادس والثاني عشر للهجرة» فإنه استعاد شيا من 
الحياة في القرن الثالث عشر. ذلك لأن حركة اللإصلاح الجديدة تفسح المجال 
للعقل» وتعول عليه إلى جانب النقل . ومحمد عبده وإن مال إلى السلف كان 
من أنصار المذهب العقلي» وقد بذل جهودًا كثيرة في التوفيق بين النقل والعقل› 
بين الدين ومستحدثات العلم. وأيد المعتزلة تأييدًا شديدًا فيما ذهبوا إليه من 
حرية الفرد واختياره. وقد أصبح واضًا اليوم أن المعتزلة فتحوا أبوابًا شتى أمام 
الفكر الإسلامي» وأفسحوا السبيل للدراسات العلمية والفلسفية؛ وفي محاربتهم 
واختفائهم ما أساء إلى الإسلام وعوّق حركة التقدم والتطور. 
Aen Rae ESR RESO IE EAE MO RS‏ 


.1930 
(۲) ابن رشد» مناهج الأدلةء القاهرة ٩۱۹۰ء‏ ص .٠٤١١۹‏ 


الفصل الرابع 
الأشاعرة والماتريدية 


الأشاعرة 


لشاف و ف ن ن ا وا ن 
النقل والعقل» بين السلف والمعتزلة. ونقطة الوسط الحقيقي ليست واضحة ولا 
محدَّدة دائمًاء وقد ييل الموفق ينة أو يسرة» فلا يرضي الجانبين» ولا يسلم من 
نقدهما. وهكذا كان الأشاعرةء نقدهم متأخرو المعتزلة» وعلى رأسهم القاضي 
عبد الجبّارء ونقدهم متأخرو السلف» وعلى رأسهم ابن حزم وابن تيمية. ومن 
جهة أخرى» يحرص الموفّق عادة على أن يجمع راء الطرفين المتقابلين وأن يربط 
بینهاء وکل همّه أن يتم هذا الربط على وجه مقبول» فمدی ابتکاره محدود. 
وفي الواقع إذا قارنا الأشاعرة بالمعتزلة من هذه الناحيةء وجدنا الأخيرين أكثر 
ابتكارًاء أتوا بأراء لم يسبقوا إليهاء وعارضوا راء السلف وفتدوها وقنع الأشاعرة 
بالملاءمة بين الطرفين» وانتهوا إلى رأي وسط أضحى دستورًا استمسك به الخلف 
إلى النهايةء واستقر بوجه خاص في القرون الأخيرة. وعصور التدهور الفكري 
أميل إلى التقليد والمحاكاةء تعتز جا قال به السابقونء ولا جلد لها على التغيير 
والتجديدء وكم من حلول وسطى قَدر لها أن يا وتعمّر. 
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اعلا اع ‏ كر مو ا ا ا 
غرابة فإمامهم قضى-إن صحت الرواية- أربعين سنة يارس تعاليم المعتزلة ولم 
يعدل عنها إلا بعد ذلك. ومن نظريات المعتزلة ما صادف نجاخًا لدى الأشاعرة 
أكثر ما صادف لدی أصحابه الأول أنفسهم» كنظرية الجوهر الفرد التي عززها 
الأشعري» وتوسع فيها الباقلاني . وفي المعارضة ومقابلة الآراء ما يربط بعضها 
ببعض» ويقرب مسافة الخلاف بينها. ويلاحظ مثلاً أن المعتزلة والأشاعرة - برغم 
ما بينهم من خصومة- قد التقوا في القرن الخامس الهجري نوعًا ماء فأخذ إمام 
الحرمين ولو إلى حين عن المعتزلة بفكرة الأحوال» وأخذ القاضي عبد الجبار 
عن الأشاعرة بفكرة الصفات» وكاد يثبتها مثلهم . ومن الأشاعرة من عرز النزعة 
العقلية وغبها أحيانًا كالغزالي والرازي. 

ولكن لا نزاع في أن النزعة السلفية كانت سائدة لدى أغلب الأشاعرة» 
دفعهم إليها غلوّ المعتزلة وانتشار الآراء الجامحة. ونعتقد أن محنة خلق القرآن 
تعتبر حدًا فاصلاً بين الغلو والاعتدال في الدراسات الكلامية» وهي التي 
مهدت لقيام الدعوة الأشعرية. وما الأشعري إلا معبّر عن ميول عصره 
وصدی لصوت زمانه. ولا أدل على هذا من أنه في الوقت الذي ظهرت فيه 
دعوته بالبصرة» قام إلى جانبه مفكران آخران يردان الدعوة نفسها تقريًاء 
وهما الطحاوي (۳۲۱ه/ ۹۳۳م) بمصرء والماتريدي (۳۳۳ه/ ٤٤۹م)‏ 
بسمرقند» وكلاهما حنفي المذهب. فكانا يدعوان إلى الاستمساك بالكتاب 
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وال واخ عا قال به العا رالا ودر دة قى ان فى 


عليهماء وأن تنتشر في العالم الإسلامي شرقا وغربًا. 


تاریخهم 

بدأت الحركة الأشعرية في القرن الرابع الهجري» واشتبكت في نضال 
مع الفرق الأخرى» ومع المعتزلة بوجه خاص. وأسْهم الباقلاني في هذا النضال 
إسهامًا كبيرًاء وعد بحق المؤسس الثانى للمذهب الأشعري . وبلغخت هذه الخصومة 
اندها في القرن الخامس الهجري غلی اید الكندري (٦٥٤ه/ ۱٠١٤‏ م) وزير 
طغرلبك» الذي انتصر للمعتزلةء وأثار بخراسان فتنة دامت نحو عشر سنين» 
وفرّ بسببها إمام الحرمين إلى الحجازء وسجن فيها بعض كبار الأشاعرة"» ومن 
بينهم القشيري الصوفي (٦٦٤ه/ ٠٠۷٤١‏ م) الذي وضع رسالة عنوانها: «شكاية 
أهل السنة بحكاية ما نالهم من المحنة»" وقد نشرت هذه الرسالةء وكان لها 
صدّى كبير في البلاد الإسلامية. ثم استعاد الأشاعرة مجدهم على أيدي نظام 
السادس الهجري المذهب الوحيد تقريبًا والعقيدة الرسمية للدولة السنيّة. ولا 
شك في أن السلجوقيين والأيوبيين من بعدهم أيّدوها في المشرق» واستطاع ابن 
تومرت (۲۳٠ه/‏ ١١٠١م)‏ تلميذ الغزالي أن ينقلها إلى المغرب. 


(۱( ابن خلکان» وفیات الأعيانء القاهرة۹٥۱۸.‏ جا ص۳ ١۱؛‏ ابن الأثيں الكامل »جا فن" 3 
)( السبكى» طبقات الشافعية الكبرى» القاهرة ۹° جا» ص ۲۸۸-۲۷٦‏ . 
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وفي وسعنا أن نقررٌ أنه من نحو ثمانين فرقة من الفرق الدينية التي 
عرفت في القرون الأولى لم يبق إلا بقايا قليلة من الخوارج والكرامية توزعت 
بين المشرق والمغرب» وبعض فرق الشيعةء وهي الاإسماعيلية» والاإثنا عشرية» 
والزيدية» والنصيرية التي احتفظت بأتباع لها في العالم الإسلامي. ولا يزال 
المذهب الأشعري عقيدة أهل السنة إلى اليوم» ودنا منه كل الدّنو المذهب 
الماتريدي الذي عارضه أحياتا تحت تأثير المنافسة الفقهيةء لأنه كان ثل 
الأأحناف في حين انتصر الشافعية والمالكية للمذهب الأشعري» على أن هذه 


منهجهم 

ل اللفب ااقوق عل الا وال ارا وة غ ادر 
اعتمادًا كبيرًاء «والاتباع خير من الابتداع». يقول الأشعري: «قولنا الذي 
نقول به وعقيدتنا التي ندين بهاء التمسك بكتاب الله وسنة نبيه 5 وما روي 
عن الصحابة والتابعين وأئمة الحديث» ونحن بذلك معتصمون» وا كان عليه 
أحمد بن حنبل نضر الله وجهه» ورفع درجته» وأجزل مثوبتهء قائلون» ومن خالف 
قوله مجانبون»' ولا نظننا في حاجة أن نشير إلى ما في هذا النص من دلالة على 
ارتباط الأشعري بابن حنبل (١٤۲ه/‏ ١٠۸م)‏ ومحنة خلق القرآن معًا. وقد درج 


(۱( الأشعري» الاإبانة ف أصول الديانةء حيدر آباد» طبعة أولى» ص 9۹ . 


الألوهية 
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الأشاعرة على سرد الآيات والأحاديث حين يستدلون على موضوع ماء سنة 
استنها الأشعري من قبل . وهم يأخذون النصوص على ظاهرها عادة» ويتحرزون 
من التأويل» ولكنهم لا يرفضونه. ذلك لأن هناك نصوصًا ذات معان خفية لا 
تستفاد من ظاهر العبارةء ولا بد من التأويل لإدراك المعنى المراد". 


ولا يرفض الأشاعرة العقل أيضاء وكيف يرفضونه الله بح على النظر» 

چ a‏ ھە صد ص ےر ر رھ < ے 8 ت 
آولم بنظروأ ف مككوتِ ألسَمَوتِ وَأَلذَرّضِ ‏ [الأعراف / .]١١‏ وصدر 
الأشاعرة الأول كتبهم الكلامية بفصل «في النظر وأحكامه»"» وسار على 
نهجهم من جاؤوا بعدهم. وكل ما في الأمر أنهم لم يرسلوا للعقل العنان على 
نحو ما صنع المعتزلة» فلم يغلبوه على النقل» ولم يفضلوه عليه. بل بالعکس 
جعلوا بوجه عام الأولوية للنقل»ء وعدّوا العقل خادمًا له» وهما معّا متعاونان. 
وما أشبه النقل بالشمس المضيئةء والعقل بالبصر السليم» وبالعقل نثبت صدق 
النقل وندافع عن الدين. ولقد عرف الأشعري كيف يفيد من المنهج العقلي» 
الذي رسمه المعتزلة في نصرة الأمور النقلية وإثباتهاء وغجاحه في عرضه وجدله لا 


يقل عن نجاحه في نزعته التوفيقية. 


.٥ص‎ ء۱۹٠٤ الغزالي» إلجام العوام عن علم الكلام القاهرة‎ )١( 
. ٠١-۳ ص‎ ۹٥۰ إمام الحرمين» الإرشاد» القاهرة‎ )۲( 

(۳) الإيجى» المواقف» الآستانة۱۸۷» ص٦٤- .٠٤‏ 

)٤(‏ الغزال» الاقتصاد في الاعتقادء القاهرة ۱۹٠۹‏ ص۲. 

Madkour, L Organon, Pp. 252-253. )٥( 
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البرهنة على وجود الله 


افتن الأشاعرة في البرهنة على وجود الله» وجعلوها جزءًا من دراسة 
الإلهيات. وقد بدأ الأشعري كتاب اللمع بفصل في «وجود الصانع»» وحذا حذوه 
ا ولإثبات وجود الله يعرض الأشاعرة صورًا من البرهان الطبيعى» 
فالإنسان مثلاً في تطوره من نطفة إلى علقةء ثم إلى مضغةء دليل قاطع على صانع 
قادر عليم. وقد يلجؤون إلى البرهان الغائي» فيلاحضون أن العالم في دقة صنعه 
وإحكام نظامه يرجع لا محالة إلى علة مدبّرة ومنظمة» والأفعال المحكمة دالة على 

: )۳( 
علم مخترعها وحکمته 


فكرة الألوهية 

الأشاعرة صفاتية کالسلف» ر یثبتون صفات البارئ كما وردت»› ويفرقون 
بین الصفة والموصوف . فالله عالم قادر بقدرة» وصفاته هي العلم» والقدرة» 
والحياةء والاإرادة» والسمع» والبصر 


ونفي الصفة نفي للموصوف» كما أن نفي الفعل نفي للفاعل”“ فهم يبطلون 
التعطيل في مختلف صوره» سواء أكان تعطيلاً للصانع عن صنعه» أم تعطيلاً 


۱ 
۲ 
۳ 
٤ 


الأشعري» اللمع» ص٦-۷.‏ 

المصدر السابق. 

الشهرستاني» نهاية الإقدام في علم الكلام» لندن ١۱۹۳ء‏ ص1۷ . 
البغدادي» الفرق بين الفرق» ص ۳۲۳-۳۲۲. 


(۱) 
(۳) 
(۴) 
(٤) 


الألوهية 
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له عن صفاته". وأبطلوا التشبيه والتجسيم» وفوضوا النصوص المؤذنة بذلك 
أو أوٌلوها. فالله لا يشبه شيتًا من مخلوقاته» ولا يشبهه شيء منها بوجه من 
الوجوه. لیس بجوهر ولا ج ولا عرض» لا في مکان ولا في زمانءلا قابل 
للأعراض ولا للحوادث" . وقدرة الله واحدة» وتنصب على جميع المقدورات› 
فليس ثمة شيء في الكون غير صادر عن قدرته» وعلمه تعاى ال شامل لجميع 
المعلومات» من غير حس ولا بديهة ولا استدلال. ورؤية البارئ بالأبصار جائزةء 
لأن كل موجود يصح أن يرى» وليس إثبات الرؤية تشبيه ولا تجسيم» لأنها 
لیست علی مقتضی رؤیتنا للأشیاء فی دنیانا» شوه مينر اة ل 
ا 


رها تاظرة 4 ۲ -۲۳]. وكلام الله صفة أزليةء والقرآن كلام الله» فهو 
غير مخلوق ° 


تلك هي النظرية ف جملتهاء وسنحاول أن نستعرضها لدی واضعها 
وتلاميذه من بعده. وفي هذا الاستعراض ما يبين كيف استمسك الأشاعرة 
برأي شيخهم» وما يكشف عن بعض النواحي ي التي اختلفوا معه فيهاء أو التي 
حاولوا ن يبرزوها. ولن نستطيع ا نقف عند الأشاعرة جميعهم ي مراحل 
)١(‏ الشهرستاني» نهاية الإقدام» ص١١٠٠‏ 
(۲) المصدر السابق» ص١١٠.‏ 
)( 
(٤(‏ 


۳) الأشعري» اللمع» ص۲٠.‏ 
)٤‏ البغدادي» الفرق بين الفرق» ص٠٠٠.‏ 


في الفلسفة الإإسلامية .. منهج وتطبيقه (الکتاب الثانى) 
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المذهب وتأييده. ولن نصدر عن شيء غير ما كتبواء لنبين موقفهم من مشكلة 
الألوهية في وضوح ودقةء ومن حسن الحظ أن الزمن احتفظ لنا بقدر لا بأس 


به من إنتاجهم . 


أبو الحسن الأشعري (٤۳۲ه/‏ ١۹۳م)‏ 


وضع الأشعري المذهب» وأقامه على أساس من التوفيق بين السلف 
والمعتزلة» وكان نصيب مشكلة الصفات من هذا التوفيق واضخًا. فهو يثبت مع 
السلف الصفات»› ويقول مع المعتزلة إنها قاثمة بالذات» ولکنه یعید ما سبقه إليه 
ابن کلاب من أنه «لا يقال عنھا: إنھا ھی هوء ولا هی غیره»'. تعبیر لا یخلو 
من تناقض» وهو على كل حال لا يقدم كثيرًا. ولا يستطيع الأشعري أن ينكر ما 
ورد في الكتاب والسنة من أن لله عرشا ووجِهًا ويدًّاء ولكنه قد يقبلها مع السلف 
كما هي من غير كيف ولا تشبيه» أو يؤولها مع المعتزلة. ويتوسع في إيراد الأدلة 
النقلية والعقلية المثبتة لإمكان رؤية البارئ بحيث يخيل إلينا أنه يخالف المعتزلة 
ثم لا يلبث أن يقرر أن هذه الرؤية لا تستلزم جهة ولا مكاتاء وإنغا هي ضرب من 
المعرفة والإدراك» سبيله العين على نحو غير النحو المألوف في الدنيا. ويتوسط 
أيضًا في موضوع صفة الكلام فيطلق الكلام بإطلاقين: «يراد به المعنى النفسي 
(۱( الشهرستاني» ملل» ص۷٦‏ . 


)۲( المصدر السابق» ص٤۷.‏ 
)"( الصدر السابقء ص۷۲ 


الألوهية 
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القائم بالذات» وهذا بالنسبة لله قدي أزلي . ويطلق أيضا على الأصوات والحروف 
التي تؤدي هذا المعنى» وهذه ولا شك حادثةء وبذا مَل مشكلة خلق القرآن 
ا ا سهااً»'. يقرّر مع المعتزلة أن الله عدّل» ولكنه يرفض مع السلف أن 
نوجب عليه سبحانه وتعالى شيتاء حتى ولو كان الصلاح والأصلح» لأنه مختار 
يفعل ما يشاء". ويسلم أخيرًا ما قال به ا معتزلة من أن العقل يدرك مافي الأشياء 
من حسن وقبح» ولكن ذلك لا يُلتّزم إلا بدليل نقلي» فكل فرد» وإن استطاع ن 
يعرف الله بعقله» لا تجب عليه هذه المعرفة إلا بأمر شرعي. 


توفيق ماهر في الحملةء وإن لم يسلم من بعض المآخذ. يحتفظ للنقل 
والنصوص الدينية بقداستهاء دون أن يهمل جانب العقل الذي يخدم العقيدة 
ويؤيدها. يواجه نقط الخلاف الشائكة بين السلف والمعتزلة في موضوع الألوهية» 
ويقدم لها حلولا طابت لها في حينها نفوس العامة» ورضي بها نفر غير قليل من 
الخاصة»ء ثم أخذت تقوى مع الزمن حتى أضحت العقيدة السائدة. وقد قام على 
مرها أئمة متلاحقون عززوها ونصروهاء التزموها بوجه عام» ولم يخر جوا عليها 
إلا في حدود ضيقةء فْسلموا من الفرقة التي وقع فيها المعتزلة الأوّل» وعبثا حاول 
المتأحرون منهم أن يبروا منها بعد فوات الأوان. ولا نستطيع أن نستعرض هنا 
كبار الأشاعرة منذ القرن الرابع الهجري إلى اليوم» ونكتفي بأن نشير إلى فريق 


)١(‏ المضدر السابق :ص۸ 
(۲) المصدر السابق» ص۳ .۷٤-۷‏ 
(۳) المصدر السابق. 
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منهم مثلوا المذهب في القرون المتلاحقة» وكان لهم شأن في توضيح فكرة الألوهية 


أبو بكر الباقلاني' (۰۳٤ه/‏ ۱۳١٠م)‏ 


الخليفة الأول للأشعري» ولد بعده بقليل» وقضى حياته كلها تقريبًا في 
القرن الرابع الهجري ولم يدرك من الخامس إلا ثلاث سنين. فشهد المرحلة 
الأولى من مراحل المذهب الأشعري» وأسهم في الدفاع عنه ضد المعتزلة. استدعاه 
عضد الدولة لمجادلتهم في شيراز. وبقي معه إلى أن دخلا بغداد معًّا. ويظهر أنه 
كان جدليًا بارعًاء ولذلك أرسله على رأس وفد إلى القسطنطينية ليناقش علماء 
السيحيين» وقد تغلب عليهم. ولم يفته أن يرد على الحنابلة ولم تكن حملتهم 
على الأشعري بأخف من حملة المعتزلة. 


أشرنا من قبل إلى أنه تأثر بالمعتزلة. فاعتنق نظرية الجوهر الفرد كما اعتنقها 
الأشعري» ودعًمها وعمَّقها. وقال بفكرة الأحوال» وحاول أن يسوي بين الحال 
NT‏ ولا شك في ا اول من تبت دعائم المذهب الأشعري» وأضاف 
إليه أسسًا عقليةء وإن قال بدأ له خطره» وهو: أن بطلان الدليل يؤذن ببطلان 
المدلول". ويكاد يردد كل ما قال به الأشعري في فكرة الألوهية. 
)١(‏ هو في حقيقته ابن الباقلاني» ولكنه اشتهر بهذه التسمية» فأثرنا استعمال اسم الشهرة. 


)( الصدر السابق» ص۷٦‏ 
)( ابن خلدون» مقدمة» ص٦ ٤٠١‏ 


الألوهية 
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إمام الحرمین /۵٤۷۸(‏ ١۱۰۸م)‏ 


أحد رجال أربعة انتصروا للمذهب الأشعري في القرن الخامس الهجري 
وتصروه. وثانيهم عبد القاهر البغدادي (۲۹٤ه/‏ ۳۷٠٠م)‏ صاحب «الفرق 
بين الفرق» الذي كان أميل إلى التعصب وأكثر تحاملاً على المعتزلة؛ وثالثهم 
القشيري (١٦٠٤ه/‏ ۷۲٠٠م)‏ الذي عانى ما عانى من فتنة خراسان بين المعتزلة 


الأشاعرة؛ ورابعهم الغزالي الذي لم یعش ف القرن السادس إلا بصع سنین . 


نشأ إمام الحرمين بنيسابور» ثم رحل عنها إلى الحجاز على أثر فتنة خراسان» 
وأقام ببغداد زمتاء واستقر أخيرًا بنيسابور نحو ٠١‏ سنة ينشر المذهب الأشعري 
ويؤيده في المدرسة النظامية التى وكل إليه أمرهاء وكانت أول مدرسة سنية 
)1( 


صريحة 


وهو يقرر في اختصار: «أن الذي نرتضيه رأيًا. وندين به الله عقدًاء اتباع 
سلف الأمة)"ء وهو بهذا يكاد يكرر ما قال به الأشعري من قبل بنصه» وقد 
عدل عما قال به الباقلاني من أن بطلان الدليل يؤذن ببطلان المدلول» وأفسح 
المجال بعض الشيء للآراء الفلسفية التي انتشرت في عهده على أيدي ابن سينا 
وتلاميذه» ومهد لطريقة المتأخرين التي خلطت بين علم الكلام والفلسفة". 
(۱) ابن خلكان» وفيات الأعيان» حاء ص۷١٠.‏ 


)"( ابن خلدون» مقدمة» ص۷١٠٤‏ 
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وقال في الألوهية با قال به الأشعري» وإن مال نحو فكرة الأحوال زمتًا. وعد 
مع الباقلانى البقاء من طبيعة الذات» لا صفة زائدة عليها كما ذهب ا ذلك 


اغزاي (٥۰٥ه/‏ ١١١١م)‏ 


حجة الإسلام حقاء دافع عنه في رده على النصارى» وفي حملته على 
الباطنية والفلاسفة. أخذ بالمذهب الأشعري وأيّده» وإن كان يعيب على 
المتكلمين دراستهم النظرية وإسرافهم في الجدل والخصومة. وإذا كان لهذا الجدل 
داع في القرون الأولى» فإن الحاجة إليه غير ماسة في القرون التالية. والعامة يقنعون 
بالتقلید» ولا يقدرون على الجدل الكلامي. ولذلك دعا الغزالي إلى «إلجام العوام 
عن علم الكلام»» برغم أن الأشعري سبق له أن وضع رسالة «في استحسان 
ا لخوض في علم الكلام»" ويبدو أن الظروف مختلفة. وتقديرًا للظروف المتأخرة 
أده ابن خلدون (۸۰۸ه/ ٠٤٠١١‏ م)ء فيما ذهب إليه» ورأى أن تقصر الدراسات 
الكلامية على الخاصة”. وفي خر حياة الغزالي حين غلبت عليه النزعة الصوفية 
وأخذ ينقد ما عالج من دراسات عقلية سابقةء لم يقس على علم الكلام قسوته 
على الدراسات الأخرى» وقرر أن غايته حفظ عقيدة أهل السنة» وحمايتها من 


.٠١١ الشهرستاني» نهاية الإقدام ص‎ )١( 
.۹۷V-AV الأشعري» اللمع» ص‎ () 
. ٠١۷-٤١٦ ابن خلدون» مقدمة» ص‎ () 
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تشويش آهل البدعة» فهو واف مقصوده وإن لم يف بقصود الغزالي نفسه» ولم 


4 ا( 
یسقه من دانه . 


يلائم الغزالي كباقي الأشاعرة بين العقل والنقل» ويرى أن يستعان بالأول 
لأنه يدرك نفسه ويدرك غيره» وإذا تجرد من غشاوة الوهم والخيال أدرك الأشياء 
على حقيقتها. ولكنه يقف به عند حدود معينة» والنقل وحده هو الذي يستطيع 
مجاوزة هذه الحدود. ويأخذ با أخذ به الأشعري في مشكلة الصفات» فلا يرتضي 
ما قال به الحشويةء ولا يقبل ما قال به المعتزلةء لأن الطرفين مغاليان. استمسك 
الأول بظاهر النص احترازا من التعطيل فشجّهواء وبالغ الأخيرون في التنزيه» 
فقا الصفات عو الارن جل فاه وخر الور ارساطها وده أن انه عل 
العالم وحده خلقه بإرادته وقدرته» فإرادة الله علة الموجودات جميعهاء وعلمه 
يحيط بكل شيء. وما العلل الطبيعية إلا مجرد علاقة زمنية بين الأشياء. ويبدو 
عله اه كان م بال الى قد ال رى ال الررة السعيد ‏ ورافة أن 


() N 
تفسر بانها ضرب من العلم‎ 
ام(‎ ۱٥۳ /ھ٥٤۸( الشهرستانی‎ 


في القرن السادس الهجري أسهم ثلاثة رجال آخرين في تأييد الحركة 
الأشعرية ونشرهاء أولهم ابن تومرت (١٤۲٠ه/‏ ١١٠١م)‏ تلميذ الغزالي ومَهُدي 


.۲٠١-٠۹ص‎ ء۱۹٦٤ الغزال» المنقذ من الضلال» القاهرة‎ )١( 
.٠۹ الغزالى» المنقذ من الضلال ص‎ )۲( 


في الفلسفة الإإسلامية .. منهج وتطبيقه (الکتاب الثانى) 
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إفريقيا. u‏ ا لاي اني الغزالي زمنّا وعمّر بعده نحو أربعین 
تة . وثالثهم فخر الدين الرازي الذي قضى حياته كلها تقريبًا في القرن السادس» 


ولم يعش في السابع إلا ست سنوات. 


وقد ألم الشهرستاني بتاريخ الفرق الإسلامية وآرائها إلامًا دقيقًاء وعرضه 
عرضًا أمينًا منصمًا في كتابه «الملل والنحل» الذي عرفه الباحثون منذ القرن 
الماضي قبل أن يعرفوا «مقالات الأشعري» وعوّلوا عليه كثيرًاء ولا يزالون يعوّلون 
عليه حتى اليوم. ولم يقف الشهرستاني عند الفرق الدينية» بل ضم إليها 
الفلاسفة القدامى والمحدثين وثقافته الفلسفية في الواقع عميقة ومكتملة. ويظهر 


أنه تأثر بابن سينا تأثرًّا كبيرًا» وإن ناقشه وعارضه. 


وبرغم تعمقه في الدراسات الكلاميةء كان يرى «أن دين العجائز من أسنى 
الجوائز». يبطل مع الأشاعرة التشبيه والتعطيل والأحوال» ويثبت الصفات 
على أنها قائمة بالذات. وقد استخدم المنهج المقارن في دراسته» فعرض آأراء الفرق 
والفلاسفة» وقارن بينها وبين آراء الصفاتية. وأجهد نفسه ف رفض الأول وإثبات 
الثانية . وکتابه «نهاية الاإقدام» من أوضح الأمثلة لمقابلة الآراء الكلامية والفلسفية 
بعضها ببعض› ومناقشتها مناقشة مفصلة» وقد جاراه فخر الدين الرازي ف ذلك» 


)۱( الشهرستاني» نهاية الإقدام» ص٤‏ . 
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فخر الدین الرازي (٦۰ھ/‏ ۹٠۱۲م)‏ 


مفسر وفقيه» متكلم وفيلسوف» وهو دون نزاع فيلسوف المشرق الأول في 
ای ا کر ا ااا 
وما بعد الطبيعة. تتلمذ لابن سيناء وعلق على بعض كتبه. حاول التوفيق بين 
الفلسفة والدينء وخلط الفلسفة بعلم الكلام. استن في «كتاب المحصل» سنة في 
تبويب المشاكل الكلامية وتقسيمها سار عليها من جاؤوا بعده» وبخاصة الاإيجي 
في «مواقفه»» وهو في ا لحملة متاز في التقسيم والتبويب. وفخر الدين أشعري وفي 
لأشعريته» وإن مال إلى بعض أراء المعتزلة والماتريدية. عارض في تفسيره الكبير 
الذي لم يكمله ما قال به الزمخشري من آراء المعتزلة في الكشاف. ونفى عن 
الله الجسمية والمكانية وقيام الحوادث بذاته» وأثبت له القدرة والعلم والإرادة 
والحياة والكلام والسمع والبصر. وفرق بين الكلام النفسي والكلام المعبّر عنه 
بالأصوات والحروف» وناقش الآراء المعارضة مناقشة مفحمة. ولا يكاد يختلف مع 
الأشعري إلا في موضوع البقاء الذي أخذ فيه ما ارتأه الباقلاني وإمام الحرمين'. 
ويؤثر أيضا أن يثبت الرؤية السعيدة بالأدلة النقليةء كما صنع اماتريدي» بدلا من 
الآدلة العقلة. 


. ٠١١ص‎ ء۱۹٠١ الرازي» محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين» القاهرة‎ )١( 
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بعض الأشاعرة المتأخرين 


توالى مثلو الأشعرية على النحو السابق جيلاً بعد جيل . فكان منهم في 
القرن السابع البيضاوي (٠۸٦ه/‏ ۲۸۲٠م)‏ صاحب التفسير المعروف الذي 
عوّل فيه خاصة على كشاف الزمخشري» بعد أن نى آراءه الاعتزالية. وله 
«طوالع الأنوار من مطالع الأفكار»» وهو دراسة كلامية تحاكي صنيع فخر الدين 
الرازي. وفي القرن الثامن ظهر رجلان كان لهما شأنهما في القرون الخمسة التالية 
وهما الاإيجي (۷ھ/ م( صاحب کتاں المواقف› وتلميذه سعد الدين 
التفتازاني» (۷۹۱ھ/ 17۹م( صاحب کتاں المقاصد. وعلی هڏين الكتاببن 
قامت الدراسات العقلية في العالم الإسلامي إلى أخريات القرن التاسع عشر. 
خلطت فيهما الفلسفة بالكلام خلطا تامًاء شرحا وعلق عليهما غير مرة. وفي 
القرن التاسع نجد السنوسي (١۸۹ه/‏ ١۹٤٠م)‏ الذي يعد أكبر مثل للأشعرية 
ف شمال إفريقيا بعد ابن تومرت» وكتابه «السنوسية» أو «عقيدة التوحيد» من 
متون الدراسة الكلامية التقليدية في القرون الأخيرة. يقف السنوسي دائمًا 
إلى جانب الأشاعرة» ويرفض الأراء الأخرى. يأخذ برأي الأشعري في الغالب» 
وقد يؤثر عليه رأي الباقلاني أو إمام الحرمين في بعض التفاصيل وال جزئيات. 

ويلاحظ بوجه عام أن الأشاعرة المتأخرين يرددون آراء السابقين» وقل أن 
يضيفوا جديدًا. ومن أهم ما يلحظ لديهم في موضوع الألوهية أنهم توسعوا في 


.٠۸۹۸ السنوسي» عمدة أهل التوفيق والتسديد في شرح عقيدة أهل التوحيد القاهرة‎ )١( 
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عدد الصفات» فصعدوا بها إلى عشرين صفة استمدوها من المناقشات السابقة 
وفرقوا بين صفات الذات كالوجود» وصفات السلوب كالقدم والبقاء والوحدانية 
وصفات المعاني كالقدرة والعلم والحياةء والصفات المعنوية» مثل كونه قادرًا وكونه 
عالماء وهذه تفرقة في أساسها لفظية. ورئي تقدي عقيدة الأشاعرة في رسائل 
صغيرة منثورة أو منظومةء كي يسهل حفظها وترديدهاء كما صنع إبراهيم اللّقاني 
(١٤٠۱ه/‏ ١۳١۱م)‏ في «جوهرة التوحید»» والدردیر (۹۰١١ه/‏ ۱۷۷۷م) في 
«الخريدة). والمجدّدون وحدهم هم الذين يستطيعون أن يخترقوا تلك الحجب 
الكثيفةء ويعودوا مرة أخرى إلى صوغ المبادئ الكلامية في قالب عقلي شبيه با 
كان يحاوله المعتزلة وغيرهم من مفكري الإسلام الأحرار» وتلك هي النهضة 
الفكرية التي رفع لواءها الأستاذ الإمام. 


محمد عبده (۱۳۲۲ھ/ ۱۹۰۰م) 


داعية إصلاح» ورسول نهضة» راعه ما ساد حوله من جمود في الفكر 
وضيق في الأفق وتشبث بخلفات بالية لا أساس لهاء وشاء أن يعود بالإسلام 
إلى ما كان عليه في الصدر الأول . فهو سلفي ولكنه لا يتعبد بالنصوص,» يأخذ 
با مأثور» ولكنه يحكم العقل فيه. وقف على الخلاف بين الفرق الكلاميةء وأدرك 
ما انتهى إليه من فلسفات غير مجدية» وشاء أن يصور العقيدة تصويرًا سليمًا. 


فألف «رسالة التوحيد» ليضع الأمور في نصابهاء ويعود بالعقيدة إلى ما ينبغي أن 
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تكون عليه» لا سيما وقد خاض المتكلمون في أمور لا قبل لهم بهاء ذلك لأن 
الفكر في ذات الإله طلب لاكتناه أمور متنعة على العقل البشري"'. 


وفي رأيه أن اللإسلام دين توحيد» وقد جاء القرآن بصفات فيها ما يشابه 
البشرء وللعقل مجال كبير في فهمها على حقيقتها" .«والذي يوجبه علينا الاإیان 
هو أن نعلم آنه موجود لا يشبه الکائنات» أزلي آبديٰ» حي عالم مرید قادر» متفرد 
في وجوب وجوده وفي کمال صفاته» وني صنع خلقه» وأنه متکلم سمیع بصیر» 
وما يتبع ذلك من الصفات التي جاء الشرع بإطلاق أسمائها عليه" . وأما 
القول بأن الصفات زائدة على الذات» وأن الكلام صفة غير ما ورد في الكتب 
السماويةء فذلك ما لا يجوز الخوض فيه» لأن عقول البشر لاتصل إليه» وقد أدى 
إلى فلسفات لا مقنع منها. فالأستاذ الإمام يؤثر التسليم والتفويض على النظر 
غير المجدي والحدل المضلُل أحيانًاء ويل إلى ما قال به الغزالي وابن خلدون من 
الاقتصاد في الفلسفات الكلامية. 


في ضوء ما تقدم نلاحظ أن الأشاعرة في تصويرهم لفكرة الألوهية عنوا 
بالتوحید والك ةا ك غا عا بالتجرید. وحکموا النصوص ال غ 
إليها قداستها بعد أن حاول المعتزلة أن يحكموا العقل فيها ويغلبّوه عليهاء فيرفضون 


)۱( محمد عبده- رسالة التوحيد. القاهرة۱۹۳۲» ص ا١ه.‏ 
)( الصدر السابقء ص۸. 
)( الصدر السابق» ص۲٥‏ . 
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منها ما يرفضون ويؤرّلون ما يورّلون. حقا أن الأشاعرة الأول لم يغفلوا العقل» 
ومنهم من توسع في ذلك إلى حد اقترب فيه من المعتزلةء بل من الفلاسفةء أمثال 
إمام الحرمين» والغزالي» وفخر الدين الرازي» والآمدي (١۳٠ه/‏ ۳۳١٠م).‏ 
وجاء المتأخرون فضيقوا هذا المجال كثيرًاء الأمر الذي دفع الأستاذ الإمام أن 
يدعو إلى شيء من التعادل بين العقل والنقل . ومهما يكن من أمر فإن البحث 
في الألوهية بعد انقراض الفرق اقتصر على الخاصةء وقنع المتأحرون منهم بأن 
يرددوا آراء السابقين دون أن يضيفوا إليها جديدًاء وكل همهم أن يؤيدوا وجهة 
النظر الأشعرية. 


الماتريدية 


شعبة من شعب أهل السنة والجماعة» ظهرت في الوقت الذي ظهرت 
فيه الأشعريةء وهما معا وليدتا ظروف اجتماعية وفكرية واحدة. جاءتا لسد 
حاجة ماسة تدعو إلى التخلص من غل العقليين وعلى رأسهم المعتزلة» وغلو 
النقليين وفي مقدمتهم الحنابلةء وحاولتا التوسط بينهماء والتقتا في كثير من دعائم 
هذا التوسط ووسائله» ولم تختلفا إلا في بعض الفروع والتفاصيل . وقد فصل 
بينهما المكان في البداية» فكانت الأشعرية في العراق والشام» ثم امتدت إلى 
مصرء وكانت الماتريدية في سمرقند وما وراء النهر» ولو قَدّر لهما أن ينبتا في بيئة 
مشتركة لامتزجتا وكونتا مذهبًا واحدًا. ويظهر أن اختلاف وجهة النظر الفقهية 
بينهما كانت باعتًا على التنافس وعاملاً من عوامل تنازع البقاء فأيّد الأحناف 
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الماتريديةء وصعدوا بها إلى ا حنيفة نفسه. وأيد الشافعية والمالكية الأشعرية 
وبذلوا جهدًا واضحًا في نشرها بحيث امتدت إلى الأندلس وشمال أفريقياء ولم 
تلبث أن أضحت العقيدة الرسمية لأهل السنّة جميعًا. ويظهر أن تقابل المذهبين 
لم يدع مجالاً لشيخ آخر من شيوخ الأحناف في مصرء وهو الإمام الطحاوي 
(۳۲۱ه/ ۹۳۳م) الذي عاصر الماتريدي والأشعري» وأحس با أحسّا به من 
ضرورة إلى جمع الكلمةء وإزالة أسباب الفرقة والوقوف موقفًا وسطا بين النقليين 
القن 


قامت الماتريدية على يديه في أوائل القرن الرابع للهجرةء ويظهر أن مؤسّسها 
کان مغمورًا في حیاته» ولم يعن به مؤرخو الفرق والطبقات بعد موته. فأهمله ابن 
الندي (۳۷۹ه/ ۹۸۷م) الذي توفي بعده بنحو نصف قرن» مع أنه لم يغفل 
الأشعري برغم تعصبه للمعتزلة. ولم يعرض له ابن حزم في «الفصل»» مع أنه 
عرض لأبي حنيفةء كما أهمله البغدادي صاحب «الفرق بين الفرق» ولم يشر إليه 
ابن خلدون في الفصل الذي عقده لعلم الكلام في المقدمة» مع أنه نوّه بمتكلمين 
كثيرين. ومر به أصحاب طبقات الحنفية في أغلبهم مرور الكرام. ولم يرزق من 
التلاميذ والأتباع مثل ما ززق الأشعري من أئمة أعلام في سلسلة متصلةء 
كالباقلاني» وإمام الحرمين» والغزالي» والشهرستاني» وفخر الدين الرازي. ومن 
المرجح أن ارتباط الماتريدية بالفقه الحنفي هو الذي أضفى على أبي حنيفة الطابع 
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الكلامي المبالغ فيه» وعزّز نسبة بعض الكتب والرسائل إليه» مثل : الفقه الأكبرء 
وليس ببعيد أن يكون للماتريدية شأن في ذلك. على أن متكلمي الأحناف 
أنفسهم لم يتحمسوا جميعًا لأبي منصورء فنجم الدين عمر النسفي (۴۷٠د/‏ 
14۲م( لا يذ كر اسمه في كتابه «العقائد»» وبعکس هذا يتحمس له حاف 
آخرون» وفي مقدمتهم أبو المعين النسفي (۸٠٠ه/‏ ١٠١١١م)‏ الذي ناصره بقوة» 
وهو منه بثابة الشهرستاني من الأشعري» ونور الدين الصابوني (٠۸٠ه/‏ 
١حم)‏ الذي كان له مع فخر الدين الرازي مناظرات كثيرة. وما يؤسف له أن 
مؤلفات كبار الماتريدية لا يزال معظمها مخطوطاء وبخاصة مؤلفات أبي المعين 


وكتاب التوحيد للماتريدي نفسه لم ينشر إلا منذ خمسة أعوام. 


فكرة الألوهية عند الماتريدية 


يأخذ الماتريدية بالمأثور كالأشاعرة» فهم سلفيون مثلهم» ويدعون للعقل 
مجالاً قد يفسحون فيه» ولكنهم في الحملة أقرب إلى الأشاعرة منهم إلى المعتزلة. 
ففي مشكلة الألوهية يثبتون للبار صفات تخالف صفات الحوادث, فالله عالم 


)١(‏ بدأ المرحوم الدكتور أحمد فؤاد الأهواني» مع أحد تلاميذه الأستاذ عبد الحي قابيل» في تحقيق كتاب تبصرة 
الأدلةء وهو من بين كتب أبي المعين الكلامية الهامةء ثم توقف السير. واضطلع بالأمر أيضا الد كتور فتح 
الله خليف» وهو وثيق الصلة بالمذهب الاتريدي عامةء وتأمل أن يخرج هذا الكتاب قريبًا على يديه للقراء 
والباحثين» إلى جانب كتب ماتريدية أخرى. 

أخرجه الدكتور فتح الله خليف بالمطبعة الكاثوليكية ببيروت عام ۱۹۷١‏ في ثوب أنيق» وانضم إلى سلسلة 
الفكر العربي والإسلامي. 


۲) 


اک 
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بعلم لا كالعلوم» وقادر بقدرة لا كالقدر". وكلام الله قدي» وهو صفة قائمة بذاته 
تعالى» وليست من جنس الحروف ولا الأصوات التي هي محدثة ومخلوقة» وني 
هذا ما يؤذن بتفرقة بين الكلام النفسي والكلام اللفظي'. ويرى الماتريدي أن 
رؤية البارئ حق ولازمة بلا كيف» ولا مقابلة ولا مدابرة» ولا نور ولا ظلمة" 
ویسلم بالعرش والاستواء ما وردت به نصوص ثابتة» ويفوّض آمره إلى الله» أو يژوله 
بأنه يدل على العلوٌ والرفعةء أو الجلال والعظمة. ويبدو من هذا أن الماتريدية 
يلتقون مع الأشاعرة في العناصر الأساسية لفكرة الألوهية» ولكنهم يفترقون عنهم 
في مسائل أخرى فرعية صعد بها الباحثون إلى نحو عشرين. ونكتفي هنا بأن 
نشير إلى أربع منها تتصل مشكلة الألوهية. فيعّد الأشاعرة البقاء صفة زائدة على 
الذات» وينكر الماتريدية هذه الصفةء كما أنكرها بعض الأشاعرة كإمام الحرمين 
وفخر الدين الرازي» ويرون أن البقاء عين وجود الذات في الزمان» وليس أمرًا 
زائدًا عليها" . ويضيف الماتريدية إلى صفات المعاني السبع المعروفة صفة قائمة 
بالذات» هي صفة التكوين» وقد استمدّوها من قوله تعالى: نَا امرب إا 
ادان رن 0 کن کوب 4 [یس/ ۸۲]. ویراد بالتکوین الإیجاد 
من عدم» ويفرقون بينه وبين القدرة من ناحية أنه تنفيذ وفعل» في حين أن القدرة 
صفة تمكن من الفعل والترك» وهذه تفرقة لفظية فيما يبدو. وقد رفض الأشاعرة 
)١(‏ الماتريدي» کتاب التوحید» ص .۲٤-۲۳‏ 

(۲) البياضي» إشارات المرام من عبارات الإمام القاهرة »۱۹٤٩‏ ص۱۳۸-١٤١٠.‏ 

(۳) للماتريدي -کتاب التوحید» ص۷۷ ۸۱» .۸٥‏ 
)9( 
(٥(‏ 


.VE A ۰٦۷ص الصدر السابق»‎ ٤ 
Kholeif, 4 Study on Fakhr al-Din al-Razi, Beyrouth 1966, p. 105-113. (o 
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هذه الصفة الجديدةء ولاحظوا أن في صفتي القدرة والإرادة ما يغني عنها'. 
ويجمع الأشاعرة و الماتريدية» كما قدّمناء على أن رؤية البارئ مكنةء ويختلفون 
في التدليل على ذلك فالأشاعرة يرون أنه يستدل عليها بالنقل والعقل» ويقف 
الماتريدية في ذلك عند السمع وحده""ء وأيّدهم فخر الدين الرازي من الأشاعرة 
الذي يقرر هو الآخر أن العقل عاجز عن إقامة الدليل على إمكان رؤية الله" . 
وأخيرًا اختلف الأشاعرة و الماتريدية في أن كلام الله مسموع أو غير مسموع» 
فاختار الأشعري أن كل موجود كما يجوز أن يرى يجوز أن يسمع . وقال الماتريدي 
إن كلام الله غير مسموع صلا وجاراه من كبار الأشاعرة أبو إسحق الإسفراييني 
(1۸٤ھ/‏ ۱۰۲۷م( . 


* f 


فيصور الماتريدية فكرة الألوهية تصويرًا يرمي إلى التوحيد والتنزيه 
كما صنع الأشاعرة وإن اختلفوا معهم في بعض التفاصيل والجزئيات. يثبتون 
الصفات الذاتية التي وصف البارئ بها نفسه من علم وقدرة وإرادة ونحوهاء 
ويرون أنها معان قدية قائمة بذاته تعالى» ولكنها «ليست هي ذاته ولا غير ذاته»» 


عبار سمعتاها من ابن كلاب من قبل ء ورددها الأشعرى٠‏ وات استر فت بحن 


. ٠١٤-٠۳۳ نجم الدين النسفي» العقائد النسفية» ستانبول ۱۸۹۰ ص‎ )١ 
الماتريدي» كتاب التوحيد» ص۷۷.‎ (۲ 
. الرازي» الأربعین في أصول الدین» حیدر آباد ۱۳۰۳ هھ ص۱۹۸‎ )۳ 

( 


) 
) 
) 
)٤(‏ الصابونى» كتاب البداية» القاهرة ۹٦۱۹ء‏ ص٦1‏ . 
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الباحثين. وينزهون البارئ -جل شأنه- عن المكانية والزمانية والجسمية» مفوضين 
إلى الله معنى النصوص التي وردت بذلك, أو مؤوّلين لها تأويلاً مقبولاً. وقد 
يستمسكون بالنص أحيانا بدرجة أقوى من الأشاعرة» كما صنعُوا في القول 
بالتكوين» وفي التدليل على رؤية الباري» فيبدون قرب إلى السلف من الأشاعرة. 
ومهما يكن من شيء فمسافة الخلف بين الطرفين ضيّقة» وهم جميعًا أهل السنة 
والجماعة. ولا أدل على هذا من أن بعض كبار الأشاعرة اعتنق آراء ماتريديةه 
كما اعتنق بعض كبار الماتريدية راء أشعرية. وأغلب الظن أن الخلاف الفقهي 
هو الذي عرز الخلاف الكلامي» وكم كان بين الفقهاء من خلاف وجدل حول 
المسائل التشريعية. وقد نما هذا الجدل في الوقت الذي خحقت فيه حدة الجدل 
حول المسائل الكلامية. ويوم أن خف الجدل الكلامي لم يكن بأس من أن 
تسود الأشعرية» وتحل محل الماتريدية حتى لدى الأحناف أنفسهم. 


* f 


حکم وتقدیر 


أشرنا من قبل إلى التيارات الفكرية التي سرت إلى العالم الإسلاميء» ولم 
تلبث أن فعلت فعلها. فلم يسلم مشبّهو الإإسلام من أن يقولوا مثل ما قال به 
مجسّمة اليهود» ووقعوا في غلو لا يقره الدين. ودافع المعتزلة عن فكرة التوحيد» 
وأجهدوا أنفسهم في حمايتهاء ردا على التنويه من مانوية ومزدكية» واستعانوا في 
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دفاعهم بكل ما وقفوا عليه في الثقافات الأجنبيةء ولوحظ من قدي أن العلآف 
والنظام والجاحظ تفتحت أذهانهم لبعض فلاسفة اليونان» وعَدٌ الصفات معاني 
على نحو ما صنع معمّر بن عباد السلمي يذ كرنا بفلسفة ال معاني السقراطية. وسرت 
إلى الأشاعرة والماتريدية بدورهم عدوى البحث الفلسفي المحيط بهم» فأخذوا 
عن الفلاسفة شيثا من منهجهم ونظرياتهم» وكان لمنطق أرسطو شأن في جدلهم 
ومناقشاتهم. والكلام النفسي الذي قال به الأشعري يقترب من قول أفلاطون: 
إن التفكير كلام ذهني. وكبار الأشاعرة اللاحقون» أمثال إمام الحرمين والغزالي 
والرازي يعدون فلاسفة» كما يعدون متكلمين» وفي كلام أبي منصور الماتريدي 
مسحة فلسفية واضحة» وقد أخذ بقدر من المصطلحات الفلسفية السائرة. 


وإذا كان المعتزلة والأشاعرة قد تأثروا بغيرهم» فإنهم أتروا أيضا فيمن 
حولهم من فرق ومدارس مختلفةء وسنبين في الفصل التالي إلى أي مدى ارتبط 
بهم الشيعة وأخذوا عنهم» وسنشير فيما بعد إلى الصلة بين الفكر الكلامي 
وفلاسفة الإسلام. وعرضنا من قبل لتأثر القرائين والربًانيين من اليهود بأراء 
المعتزلة. ودخل الأشاعرة في حوار مع الطوائف المسيحية المشرقية» وعقدت لذلك 
حلقات شهدها الأمراء والرؤساءء ولأبي قرة (٤٠۲ه/‏ ١٠۸م)‏ ويحيى بن عدي 
(۲٠۳ه/‏ ۹۷۳م) مواقف مشهورة مع كبار المفكرين المسلمين»ء وسافر الباقلاني 
على رأس وفد إلى القسطنطينية ليناقش رجال الدين هناك. وإذا كان المعتزلة قد 
عنوا بالرد على الشنوية فان الأشاعرة شغلوا كيرا بالرد على الملكانية والتساطرة 
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واليعاقبة. وفي تمهيد الباقلاني» وإرشاد إمام الحرمين نغاذج مطولة من ذلك . ونرجح 
أن شيًا من هذا قد اتشل إلى مسيخيي القسططينية: وسبق لتا أن أشرتا إلى 
أن القديس توماس الأكويني عارض مفکري مبداً السببية ورد عليهم» ورجُحنا 
أنه صوّب في ذلك إلى الأشاعرة وإن لم يصرح باسمهم. وقد يكون في لاهوت 
القرون الوسطى المسيحية شيء من الدراسات الكلامية الإسلاميةء ولكنه تأثر 
خحاصة بالمشائية العربية. 


1 المصل الخامس 
الشبعة 


من أقدم الفرق الإسلاميةء وإذا كان حق علي في الخلافة هو أساسهاء فإن 
القول بذلك يصعد إلى يوم السقيفة. وفي هذا اليوم كان بين المسلمين من يرى 
أنه أحق بهاء لأنه أل من أسلم» ومن أكثر المسلمين بلاءٌ وجهادًا في سبيل الله 
وتربطه بالنبي وشائج شتى. ولكن لم يكن يترتب على ذلك آثار عملية» وفصّل 
عمر في الموقف بأن بايع أبا بكر. ولم يحضر عل هذا الاجتماع لاشتغاله بتجهيز 
الرسول وإعداد العدَّة لدفنهء ولعله لم يرض عن البيعة لأبي بكر حين علم 
بخبرها. ثم انتهى به الأمر إلى مبايعته» كما بايع صاحبيه من بعده: عمر وعثمان 
وسارت شثون المسلمين في طريقها سيرًا طبيعيًاء وبخاصة في عهد أبي بكر وعمر 
اللذين لم يعيرا العصبية القبلية أي التفات» وكانا مثلاً حيًا للعدل والإنصاف. 


ا 
من الخطاً أن نتحدث في هذه المدة عن تحزب واضح أو ظهور فرق تناصر 
هذا أو ذاك ويوم أن قامت الفتنة الكبرى على أثر مقتل عثمان» ظهر التحزب 
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سافرًّا» فالتف جماعة حول على وآخرون حول معاوية. ولم يتول على الخلافة 
عن إجماع ورضًا تام» بل طالبه فريق بدم عثمان لأنه لم ينشط في الدفاع عنه» 
أو لأنه لم يتتبع قتلته» ووقف ف في وجه الهاشميين. وأخذ أنصار على 
يلتفون حوله» وصهرتهم الخصومة وصفتهم الحروب. وعلى أثر معركة صفين 
والتحكيم اتسع الخرق» وانشق منهم على علي من انشق وهم الخوارج» وبقي 
حوله من أيّدوه وناصروه» وهؤلاء هم البذور الأولى لفرق الشيعةء وإن كان لم 
يثبت أن الكلمة أطلقت عليهم منذ ذلك التاريخ. وكان التقابل واضحًا بين 
الخوارج والشيعةء ينكر الأولون خلافة علي بعد التحكيم» ويؤلبون الناس عليه 
ويتمسك به الأخيرون» ولا يرون أحدًا أحقَّ بالخلافة منه ويدافعون عنه بقوة» وإن 
لم يخلصوا دائكًا في هذا الدفاع . 


وكان الطرفان من خصوم بني أميةء الذين شنوا عليهما حربًا شعواء. 
ولا شك في أن معركة كربلاء ومقتل الحسين (١٦ه)ء‏ وهو من أكبر الأحداث 
السياسية والروحية في الإسلام» قد أجّج نار الخصومة وملا نفوس أنصار العلويين 
ضغتًا وحقدًا. وتلاه خروج زيد بن علي (١١٠ه)‏ على هشام بن عبد املك 
وخروج أخيه يحیی (١۲٠ه)‏ من بعده وقتلهما والتمثيل بهما. ولم يكن بطش 
العباسيين بالعلويين أقل من بطش الأمويينء لا سيما وهم أقرب إليهم وأعرف 
بأسرارهم» وقامت دعوتهم في قسط كبير منها على أكتافهم. وإزاء هذه المطاردة 
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امستمرة لم ير الشيعة بدا من أن يلجؤرا إلى القية. فكونت منهم جماعات 
سا نت فاا ت ك ااا بالدرس الخ وال ا اقات 
المخحتلفةء وأخذوا عنها ما أخذواء وأدخلوا على الدين ما أدخلوا. واستطاعوا أن 
يجمعوا طائفة من التعاليم والآراء التي كانت أساس التحزب والطائفية. وقذّر 
لهم إبان ضعف الدولة العباسية أن يصلوا إلى الحكم» وقامت لهم دول شرقا 
وغربًا» على رأسها الدولة الفاطمية. 


أهم فرقهم 

لم يكن غريبًا أن ينقسم الشيعة إلى فرق وطوائف» فقد كانوا أخلاطا من 
الأجناس والشعوب» لهم ميول متباينة وبواعث مختلفةء هذا إلى أن الأحداث 
السياسية وتعلقهم ببعض الأئمة كانت سببًا في انقسامهم. فكان منهم الغلاة 
والمتطرفون الذين زعموا تقديس الأئمة إلى حد القول بنبوة علي أو تأليهه كما 
صنع السبأية وغالوا في الطعن على مخالفيهم إلى حد رميهم بالكفرء وندع هنا 
هؤلاء الغلاة جميعًا جانبًا. ومنهم المعتدلون الذين وقفوا عند المطالبة بالخلافة 
معلنين أن عليًا وأبناءه أحق من غيرهم. ومن أهمهم فرق ثلاث نقف عندهاء وهي 
الزيديةء والاإثنا عشريةء والإسماعيليةء ولا يزال لهم أنصار ومؤيدون في العالم 


الزيدية وفكرة الألوهية 

الزيدية هم أتباع زيد بن علي بن الحسين (۲۲١ه/‏ ١١٤۷م)‏ الذي عرف 
بالشجاعة وسعة العلم وقوة الحجةء وانتهت به شجاعته إلى الموت في سبيل 
دعوته» وبقي اتباعه یعملون من بعده حتی نجحوا في بعض البقاع کطبرستان» 
واليمن» وبلاد المغرب» ولا يزال منهم عدد كبير في بلاد اليمن إلى اليوم» وفي 
المناطق الجبلية بوجه خاص. والزيدية من أكثر فرق الشيعة اعتدالا وأقربهم إلى 
ا ا بخلافة الشيخين أبي بكر وعمر» وإن ساقوا الخلافة في 
أولاد فاطمة من الحسن والحسين. لا يقولون بعصمة الأئمة» ولا يقبلون القول 
باختفائهم. ويشترطون فيهم التفقه في الدين والقدرة على الاجتهادء ويجيزون 
إمامة المفضول . ولا يأخذون بالتقيةء ويدعون إلى الخروج في سبيل الله لإحقاق 
الحق والمطالبة بالخلافة. عنوا خاصة بالفقه والحديث» وكان منهم أئمة مجتهدون. 


وفيما يتعلق مشكلة الألوهيةء يظهر أنهم كانوا في البداية أقرب إلى السلف» 
وإن تتلمذ إمامهم لواصل بن عطاء وقد أخذت عليه هذه التلمذة لأن واصلاً 
جوز الخطاً على جده عل - کرم الله وجهه -". فقال جمهورهم إن الباری شيء 
لا كالأشياءء ولا تشبهه الأشياءء وإنه عالم بعلم لا هو هو ولا غيره» وقادر بقدرة 
لاهي هو ولا غيره"" وتلك عبارات ردّدها بعض السلف في القرن الثاني للهجرة. 
ولا يوصف الله بالقدرة على الظلم» لأنه يستحيل عليه أن يظلم» ويجب أن نقف 


)۱( الشهرستاني» ملل» ج اء ص۸٠۲.‏ 


(۲) الأشعري» مقالات ج اء ص٠۷.‏ 
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في صفاته عند ما جاء به الخبر"". ونحن نعلم أن بعض معتزلة بغداد انضموا 
إلى الزيديةء ثم قدر لبصريين كبيرين أن تسود تعاليمهم لديهماء وهما الجبائيان 
أبو علي وأبو هاشم . وسبتق لنا أن أشرنا إلى أن الاعتزال منذ القرن السادس 
a‏ 
أن نكشف عن مصادر هامة للفكر المعتزلي . وفكرة الألوهية عند زيدية اليمن 
المتأخرين معتزلية خالصة. 


الإثنا عشرية وفكرة الألوهية 

الإثنا عشرية إحدى شعبتي الإمامية التي تصعد إلى على - كرم الله 
وجهه» وتنتهي إلى محمد المهدي في سلسلة جملتها اثنا عشر إمامًاء هم على 
التوالي: علي (١٠٤ه)»‏ وابنه الحسن (١٠ه)ء‏ والحسين (١٦ه)ء‏ ثم علي زين 
العابدين (٤۹ه)ء‏ ومحمد الباقر (١١١ه)»‏ وجعفر الصادق (۸٤٠ه)»‏ وموسى 
الكاظم (۸۳٠ه)»ء‏ وأبو الحسن الرضا (۲٠۲ه)ء‏ ومحمد الجواد (١۲۲ه)ء‏ 
وعلي الهادي (١٠٠ه)ء‏ والحسن العسكري (١٠٠ه)ء‏ ومحمد الذي اختفى 
عام (١٠۲ه)‏ وهو المهدي المنتظر. وقد استنوا سنّة التقية والعزلة السياسية» 
وفكرة المهدي المنتظر من ثمار ذلك. ومع هذا لم يسلموا من بطش الأمويين 
والعباسيين» واستمروا يقاومون ويجادلون» ويثلون اليوم المذهب الرسمي للدولة 
في إيران» ولهم في العراق والهند أنصار ومؤيدون يبلغون عدة ملايين. 


.۷۲-۷١ص المصدر السابق.‎ )١( 
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والإمامة عندهم في مستوى النبوةء والإمام حجة الله في أرضهء يتلقى 
الوحي» ويفسر النصوص الدينية» ويرسم للمؤمنين السبيل. وهو معصوم من 
ا لخطأء وحكمه لا يرد ومن خرج عليه حَل قتله. والإمامة وراثية ليست في متناول 
الجميع» ولا تخلو الأرض من إمام يقيم العدل وينشر الدين'. فهم يقولون إن 
الأئمة كالأنبياء معصومون» لا تصدر منهم صغيرة ولا كبيرةء ولا يجوز عليهم 
خطأً ولا نسيان» وأثاروا بذلك مشكلة العصمة في الإسلام» ولم تكن معروفة في 
هد الصحابة والتابحن» وسبق لعمر أن قال في سماحة: «أخطاً عمر وأصابت 
امرأة». وأخذوا بالتقية التي طبقها علي زين العابدين (۳٠ه)‏ في حصار المدينة 
وعدوها أساسًا في حياتهم» فإذا أراد الإمام الخروج على الحاكم ووضع لذلك 
تدبيرًا خحاصا كتمه أصحابه إلى أن تنفذ الخطة المرسومةء وإذا أحسّوا عدوانا 
أظهروا تقية غير ما يبطنون. وأمنوا بالرجعة وعودة المهدي المنتظرء فكانوا يزعمون 
أن إمامًا من أئمتهم سيعود حتى بعد غيبته أو موته. وأخيرًا كانوا يستبيحون-على 
عكس الزيدية - الطعن في الشيخين والبراءة منهماء ولعلهم سَمّوا الرافضة من 
أجل ذلك» لأنهم رفضوا خلافة أبي بكر وعمرء» وهي تشمية ردّدها أهل السنة 
ولم ترق لدى الشيعة. وكل تلك آراء قال بها المتأخرون» ولم تعرف لدى الأئمة 
الأول» ولم يثبت أن جعفر الصادق - وهو الذي يعزى إليه كثير منها - قد قال 
بها بل على العكس استنكرهاء كما استنكرها أتمة آخرون" ٠‏ 


(۱) الکلینیء أصول الکافي إیران ۱۸٦٥‏ ص ۱۲۸-۸۲ . 
)( محمد کامل حسين» طائفة الإإسماعيليةء القاهرة ۹., ص٣۱‏ . 


الألوهية 


وللاإثنا عشرية متکلموهم» ومن اوائلهم هشام بن الحکم (۱۹۸ه/ ٤۸۱م)‏ 
الذي عاصر أبا الهذيل» واشترك معه في جدل طويل''. وكان حاضر البديهة 
قوي الحجةء قال باراء أثارت عليه نقدًا من جوانب مختلفة. عرض لما عرض 
له معاصروه من مشاكل كلاميةء كالأسماء والصفات» والصفة والعرض» وعلم 
الباریئ وإرادته وحرکته"". کان یقول بالتجسیم» وانتهی فيه إلى آراء کلھا غلوٌ 
وغرابة". وقد أنكرها الشيعة المتأخرون» واستبعدوا أن يكون هشام قال بهاء 
لأنهم مالوا إلى مذهب المعتزلة. 

ويظهر أن موقف الاثنا عشرية من مشكلة الألوهية مر بأدوار مختلفةء فكان 
أئمتهم الأرّل» وبينهم جعفر الصادق» ينفرون من المشاكل الكلاميةء ويسلمون 
في تفويض- أو في شيء من التأويل- با جاء في الكتاب والسنة من أسماء 
البارئ وصفاته“. ثم جاءت مدرسة هشام بن الحكم» وقد سرت إليها أفكار 
أجنبية من تشبيه وتجسيم» فاعتنقتها وعارضت بها المعتزلة الذين رفضوا نظرية 
الإمامة الشيعيةء واشتبكت معهم في خصومة طويلة. ولكن لم تلبث السياسة 
أن قربت مسافة الخلف بين الطرفين» فاقترب الإثنا عشرية على أيدي البويهيين 
من المعتزلةء وقالوا معهم بالتنزيه والتجريد» ومن متكلميهم في هذه المرحلة الشيخ 
ا لمفيد (۳١٤ه/‏ ۲١٠٠م)‏ صاحب «تهذيب الأحكام». ثم اختلط الكلام عندهم 
ابن الندي» الفهرست» ص۹٤۲-٠٠٠.‏ 


الشعري» مقالات» > اء ص۳۳ ۳۸-۴۳۷» ۲۲۲ . 
الصدر السابق» حا ص ۲۲-۳۱ CT A-T۹V‏ البغدادء الفرق»› ص۸٤-۰‏ °. 
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بالفلسفة على أيدي نصير الدين الطوسيّ (۷۳٦ه/‏ ۲۷۷٠م)‏ مجاراة للتطور 
العام» وبالتصوف على أيدي الشيخح الأملى (۷۸۷ھ/ ۱۳۸۷م) صاحب «جامع 
الأسرار ومنبع الأنوار». فلدى الإثنا عشرية المتأخرين نجد أفكارًا معتزلية معادة 
من القول بأن الصفة عين الذات» وأن القرآن مخلوق . وينكرون الكلام النفسي» 
ورؤية الله بالأبصار في الدنيا والآخرة» وينزهونه تعالى عن أن يصدر عنه الشر. 


الإاسماعيلية وفكرة الألوهية 

اللإسماعيلية هي الشعبة الثانية من الإماميةء وقد اختلف في نشأتها وسبب 
تسميتهاء ومدى صاتها بجعفر الصادق» وعدت تارة من الغلاة وأخرى من 
المعتدلين. ونرجُح أنها تنسب إلى إسماعيل (١٤٠ه/‏ ۲٦۷م)‏ الإمام السابع 
والابن الأكبر لجعفر الصادق. ويظهر أنه لم يكن لها شأن في عهد إسماعيل 
نفسه» ولم تبد اتجاهاتها إلا بعد موته بنحو مائة سنةء ولم تعرف نسبتها إليه إلا 
متأخرًا. وقد ربط بسلسلة من أئمة جاؤوا بعده واستترواء لأنه لم تتوفر لديهم قوة 
تمكنهم من مواجهة أعدائهم» وتعاقبوا في «دور الستر» هذاء الواحد تلو الآخرء 
إلى أن ظهر عبيد اله بن المهدي (۳۲۲ه/ ٤۹۳م)‏ مؤسس الدولة الفاطمية وقد 
مهد لهذه الدولة حمدان القرمطي (١۲۷ه/‏ ١۸۹م)ء‏ وتفرع عنها الدروز أتباع 
درزي (۰۲٤ه/ ٠١٠۲‏ م) تلميذ الحاكم بأمر الله» والحشاشون أتباع الحسن بن 
الصباح (٦۷٤ه/‏ ١١١٠م)‏ ومثلو الإسماعيلية النزارية. وللإسماعيلية عدة 
أسماءء أهمها: الباطنيةء لأنهم قالوا بالإمام المستتر أو الباطن» أو لأنهم يرون 
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أن لكل ظاهر باطتًاء ولكل تنزيل تأويلا""'. وسُموا التعليمية أيضًا لأنهم يبطلون 
الرأيء ويدعون إلى التعليم والأخذ عن الإمام المعصوم") وقد دفع هذا جولد 
تسيهر إلى أن يعدهم من أنصار التقليد". ولهم حالبًا أتباع ومؤيدون في فارس» 
وأواسط اسا وأفغانستان» والهند» وعمان» والشام» وزخبارء وتنجانيقا. وتو 


أخيرًا أغاخان )٠۹١۷(‏ زعامتهم» وانتقلت الزعامة إلى أعقابه من بعده. 


أخذوا مبداً التقية کالاٹنا عشرية» وطبقوه ف سعة» وکانوا أساتذة ف 
التنظيم السري» واستباحوا القتل غيلة» ومسلكهم محل نقد وملاحظة شديدة. 
ؤوا إلى العنف أحياتاء وعاثوا في الأرض فسادًاء وخحاصة على أيدي القرامطة 
والحشاشين. وقالوا بالوراثة الروحيةء فيصبح ادعو ابت روحيًا للداعي» ويرتبط به 
بعلاقة لا تقل عن رابطة الدم. وتفتنوا في الدعوة» ونظموها في درجات متلاحقة» 
لا ينتقل الطالب من درجة إلى أخرى إلا بإذن من الداعي“. والدعاة أنفسهم 
مراتب» على رأسهم النبي الذي يبلغ الكلام الل وسموه الناطق»› ویليه الاإمام 
الذي يۇول هذا الكلامء» وسموه «الأساس» أو الوصیٰ» ومحمد هو الناطق وعلیٰ 
هو الأساس. ويليهما الحجة الذي يثبت صدق رسالة الأساس» وبعده الذاعي» 
وهكذا. والدعاة کثیرون موزعون على العالم جميعه» ویشرف على کل مجموعة 
داع کیو او داعي الذعاة» ويدخل إخوان الصفاء في هذا التنظيم. وعلى عهد 
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الفاطميين كان في القاهرة معاهد لإعداد هؤلاء الدعاةء والأزهر نفسه أنشئ أساسًا 
لدرس التعاليم الإسماعيلية ونشرها. وينبغي أن يكون الداعي فطتًا ذ كيّا» صحيح 
ا لحدس صادق الفراسة. ويظهر أن الدّعاة كانوا يحتالون لدعوتهم بوسائل شتى 
من تشكيك وتعليق وتدليس» واستطاع الغزالي أن يشرح طرقهم في وضوح"". 
ولم يفتهم أن يستعينوا ببعض وسائل الإغراء من طعام وشراب» ومجالس أنس 
وغناءء وملازمة طويلة بين الذاعي والمستجيب» وكل ذلك في ستر محكم وخفية 
تامة» شأن الجماعات السرية على اختلافها. واستعانوا بالتأويل الباطني الذي 
اشتهروا به وتفننوا فيه» وهو لا يخلو من تشويق وٳغراء» ولکل شيء عندهم سر 
وتوسعوا في أسرار الأعدادء وبخاصة عدد۷» ولعلهم سموا السبعيّة من أجله". 
واقتضت السريَّة أن يخفوا كتبهم» وأن يقدّموا تعاليمهم بقدرء ولا يزالون يلتزمون 
ذلك إلى اليوم. ولهم مؤلفات كثيرة بقيت مخطوطةء ولم يفتح فيها باب النشر 
إلا أخيرًّا على أيدي من وقفوا على أسرارهاء أمثال محمد كامل حسين وعلي 

لاشك في أن الإسماعيلية من أكثر الشيعة درسًا وبحتًاء شاؤوا أن يفلسفوا 
تعاليمهم» ففلسفوا معها العقيدة اللإسلامية كلهاء وأدخلوا عليها كل ما وقفوا عليه 
من أفكار أجنبيةء بين شرقية وغربية» وبخاصة الأفلاطونية المحدثة. ولفلسفتهم 
)١(‏ المصدر السابق» ص۲۳. 


(۲) المصدر السابق» ص٤۲-۲٠‏ . 
(۳) النعمان بن محمد أُساس التأویل»› بیروت »۱۹٦۰‏ ص ۳۲-۳۱ ٠٠-٤٩‏ . 
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خطرهاء لأنها لم تقف عند الخاصة بل امتدت إلى العامة في طرق سرية دقيقة» 
وأريد تلقينها للشباب في سن مبكرة. وبدت وكأنها فلسفة هذّامة» تبعث عليها 
نوايا سيئةء وترتبت عليها نتائج خطيرة من بابلة الأفكارء والتحلّل من القيود 
الدينية واستباحة المحرم» والاغتيالات الفردية لمن وقف في طريقها وكشف 
سترها. ومنذ القرن الرابع للهجرة تصدى للرذ عليها كثيرون» لا فرق بين سنيين 
ومعتزلة» بل بعض الشيعة أنفسهم» ويوم أن اشتد خطرها في أخريات القرن 
ا خامس الهجري هجم عليها الغزالي هجومًا عنيقا في صدق وإخلاص» ووضع 
في ذلك كتبًا ورسائل متلاحقة وصل إلينا بعضهاء وفي مقدمتها كتاب فضائح 
الباطنية الذي صوّب بوجه خاص إلى خطر مسألة التعليم من الإمام المعصوم. 


وتقوم فلسفتهم الاإلهية على أساس أن العقل الإنساني لا يستطيع أن 
يدرك حقيقة الذات الأإلهيةء وليس لهذه الذات صفات» وإغا تنصب الصفات 
على العقل الأول الذي أبدعه الله» وفي وسعنا أن نعرف العقل المبتدع لا البارئ 
لمبدع'. فهم بهذا أشد تعطيلاً من المعتزلةء وإن حاولوا أن يدفعوا هذه الشبهة 
عن أنفسهم. وعن العقل صدرت النفس الكليّة» وعن هذه صدرت المادة» 
وعن اتحاد العقل والنفس والمادة والزمان والمكان تصدر حركة الأفلاك والطبائع. 
فقال اللإسماعيلية بالفيض أو الصدورء على نحو ما صنع الفارابي وابن سيناء 
وفسروا الخلق تفسيرًا فلسفيًا لا يتلاءم مع قدرة الله وعظمته» ولا يخفف من هذا 


)۱( الكرمانى» راحة العقل» القاهرة ۲٥۹٠ء‏ ص ٤٠٠٥١‏ . 
)( المصدر السابق ص٦٤‏ 


في الفلسفة الإإسلامية .. منهج وتطبيقه (الکتاب الثانى) 
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في شي ء أن تستبدل بكلمة الفيض أو الصدور كلمة الإبداع لأن مؤداها واحد. 
وواضح أن الإإسماعيلية يلتقون في هذا مع فيلسوفي الشرق الكبيرين» ولذا كانت 
الحملة عليهم جميعًا مشتركة. ولم يقفوا عند هذاء بل شاؤواء أن يربطوا مراتب 
دعوتهم براتب الوجود فالناطق في العالم الأرضي يقابل العقل الأول في العالم 
العلوي» والأساس أو الوصي يقابل النفس الكليةء وهكذا. ويعتقدون أن الوحي 
لا ينقطع لأنه فيض من الناطتق على الوصيٌ والأئمة"ء وفي هذا ما يؤذن بالحلول 
الذي أنكره المسلمون» وقد أكدوه بنظرية « النور المحمدي» وإن حاولوا جاهدين 


أن يدفعوا عن أنفسهم هذه الشبهة. 


حکم وتقدیر 

تفاوت الشيعة في ميولهم وتحزبهم» فتعدّدت فرقهم وتنوعت مذاهبهم» 
ولكنهم جميعًا اختلفوا مع أهل السنّةء وأحدثوا أكبر انشقاق في الإسلام. غذته 
في البداية الحروب والأطماع السياسيةء وتعهّدته فيما بعد الحزبية والطائفية» وقدر 
له أن يعمر إلى اليوم» ولا تزال ناره تتأججٌّ من حين لآخر. ولا نزاع في أن أسبابه 
الأولى زالت من قدي» وأصبح نظام الخلافة في خبر كان» ولم يبق محل لوصيّ 
أو إمام» والمهدي المنتظر حلم الجهلاء والضعفاء. وهل من سبيل لأن نتحدث 


.٠١١ص المصدر السابق»‎ )١( 
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عن حكومة ثيوقراطية في عصر أولع الناس فيه بالقومية والديقراطية والجمهورية 
الشعبية. قد يكون لبعض التيارات السياسية أو الروحية شأن في استمرار هذا 
الخلاف وتغذيته» وكثيرًا ما يحاول المرء أن يخفي أهدافه ومطامعه الذاتية وراء 
ستار ديني أو طائفي. وجدير بنا أن ندرك أن هذه الفرقة أصبحت غير مفهومة» 
وأن قوة المسلمين في شملهم وجمع كلمتهم» وللماضي حكمه وللحاضر 
سلطانه» ولا تكاد توجد اليوم مسافة خحلف كبيرة بين الكاثوليكية والبروتستنتية. 


وقد تابَعَت فكرة الألوهية عند الشيعة سير البحث الكلامي في الإسلام» 
فكان أئمتهم الأول أقرب إلى السلف» وأبعد عن الجدل النظري» وأرغب في 
التسليم ا جاء في الكتاب والسنة دون بحث أو تعمق. ثم سرت إليهم عدوى 
المدارس والفرق الأخرى» فعارضوا المعتزلة زمتاء ثم عادوا فاقتبسوا كثيرًا من 
آرائهم» لا فرق في ذلك بين زيدية واثنا عشرية. وتقوم فلسفة المعتزلة الإلهية 
- كما قدمنا - على التوحيد والتنزيه» وقد تنحو أيضا منحى التجريد والنظر 
العقلي الخالص. وقد أوغل الإسماعيلية في ذلك وبالغوا فيه وفلسفوا فكرة 
الألوهية فلسفة دقيقة وعميقة قد يستسيغها الخاصة» ولكنها لا تلائم العامة في 
شيء» وكانت محل نقد ومعارضة شديدين. والإسماعيلية بوجه عام أقرب إلى 
العلماء والفلاسفةء وبينهم وبين المتصوفة المتفلسفين وشائج شتى . 


الفصل السادس 
المتصوفة 


التصوف سلوك وشعور: سلوك يتجنب الشهوات والملذات» ويرمي إلى 
طهارة الجسم وصفاء النفس» وشعور بالغبطة والسعادةء إذا ما وصل المريد إلى 
تلك الطهارة وهذا الصفاء. وهو أيضا عمل وتأمل: عمل يقوم على المجاهدة 
والمجالدةء وصيام النهار وقيام الليل» وبذل النفس وال مال في سبيل طاعة الله. 
وتأمل يؤثر الخلوة والوحدة» ويتدبر في آيات الله وأسرار الكون» ويجاوز عالم 
الظاهر إلى عالم الباطن. وهو أخيرًا فقد ووجود: فقد للعاجل ووجود لجل . فقد 
للفاني ووجود للباقي» فقد للعبد ووجود للرب . والتصوف في اختصار سلسلة من 
الأحوال والمقامات» يسلم بعضها إلى بعض» فيبدأ المتصوف بتطهير نفسه» كي 
يصبح أهلاً للتجلي» ولا یزال یرقی حتی يحس بالله في قرارة نفسه» ویقرب منه 
كل القرب. ولم تتكوّن الدراسات الصوَفية في اللإسلام دفعة واحدة» بل نمت 
وتطورت على مر الزمن» ومرت براحل متلاحقة. 
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أدوار التصوف الإسلامي 

مر التصوف الإسلامي بعدة أدوارء بدأ أولاً في صورة من النسك والزهادة 
فيهجر المرء الدنياء ويتجه نحو الآخرة» ويستمسك بالطاعات والقربات. وقضى 
متصوفو الإسلام على هذا نحو قرنين» وزهاد الصدر الأول كثيرون» نذكر من 
بينهم الحسن البصري (١٠١ه/‏ ۷۲۸م) على رأس زهاد البصرة» وإبراهيم بن 
دهم (۹١٠ه/‏ ١۷۷م)‏ على رأس زهاد بلخ» ورابعة العدوية (١۸٠ه/‏ ١٠۸م)‏ 
على رأس زاهدات النساء. وحاول هؤلاء العباد أن يتزيّوا بى خاص» فلبسوا 
الصوف» وأن يتخذوا للعبادة أماكن منعزلة عن الناس» على غرار الأديرة 
والصوامع» ولا يكاد يخرج التصوف في هذه المرحلة عن ضرب من السلوك 
والقدرة العمليةء التي ترمي إلى طهارة الروح والجسد. فهو لا يعنى كثيرًا بدرس 
أو بحث» ولا يحاول وضع نظرية ولا نشر فكرة. 


ثم أخذ المتصوفة في مرحلة تالية يدرسون ويبحثونء فاتجهوا ألا نحو النفس 
يكشفون عن أسرارهاء ويبينون أحوالها ومقاماتهاء فتحدثوا عن العشق والشوق» 
والخوف والرجاء والحبٌ والوجد» والغيبة والحضور والفناء والبقاء وتعلقوا 
بالحبٌ الإلهي أيا تعلق . وعالجوا أشياء شبيهة بالدراسات السيكلوجية. وظهرت 
ثمار ذلك في القرن الثالث الهجري على أيدي المحاسبي (۲٤۲ه/‏ ۷٥۸م)‏ 
وذي النون المصري (١٤٤۲ه/‏ ١١۸م).‏ وانضم إليهما أبو يزيد البسطامي 
(١٠۲ه/‏ ٤۸۷م)‏ الذي عني بحال الفناءء وهي أسمى مرتبة يصل إليها المريدء 
فتنكشف له الحجب» ويسمو إلى مرتبة الفيض والاإلهام» ووضع بذلك دعائم 
نظرية الاتحاد التي تعد قمة التصوف الإسلامي وغاية الوصول إلى الله. 
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وقد قام على هذه النظرية رجلان» شغلا بها ولا ينقض القرن الثالث 
الهجري» وهما الجنيد والحلاج. فيذهب الجنید (۲۹۸ه/ ١٠4م)‏ إلى أن 
المتصوّف قد يصل إلى درجة يتحد فيها بخالقه» وتتلاشى شخصيته في الذات 
الإلهية. فيصعد إلى عالم النورء وتنكشف أمامه المغيّبات» ويخيّل إلى جلسائه أنه 
حاضر وهو غائب» وأنه قريب وهو بعید. وغالی الحلاج (۳۰۹ه/ ۹۲۲م) في هذه 
النظريةء واتخذ من نفسه وسيلة لإثباتها. فنادى بحلول اللاهوت في الناسوت» 
وزعم أن الولي قد يصبح الدليل الح على اللّه» بحيث يصبح «هو هو). وانتهى 
به الأمر أن قال : «أنا الحق»» تلك القولة التي أذّت إلى سجنه وأودت بحياته. 
وباختصار يشل القرن الثالث والرابع العصر الذهبي للتصوّف الإسلامي. 

وفي إثارة هذه المسائل الدقيقة ما زاد الصوفية عناية بالأبحاث العقلية» وما 
وجُههم لأن يكنوا فلسفة خاصة بهم» وظهر بينهم في الدور الثالث رجال أشبه 
ما يكونون بالفلاسفة» وعلى رأسهم السهروردي المقتول (٩۸ھ/‏ ۹۱١١م)ء‏ 
ومحيي الدين بن عربي (1۳۷ه/ ١٠۲٠م)‏ صاحب مذهب وحدة الوجود» وابن 
سبعين (۸٦٦ه/‏ ١۱۲۷م)‏ القائل بالوحدة المطلقة. وتابعهم جماعة من شعراء 
الفرس» أمثال فريد الدين العطار (۲۷٦ه/‏ ١١٠٠م)ء‏ وجلال الدين الرومي 
(١۷٦ه/‏ ۲۷۳٠م)ء‏ وكلهم يرمي إلى أن يقيم التصوف على دعائم فلسفية. 
فكانت لهم نظريات في الوجود والمعرفة تقترب كل القرب من نظريات الفلاسفة 
واختلط التصوف بالفلسفة اختلاطا كبيرًا. في القرنين السادس والسابع اكتمل 
التصوف الفلسفي . 
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التصوف الشنى 

لم يكن القول بالاتحاد الذي ذهب إليه الجنيد ليْرضي أهل السنةء لأنه 
يدي إلى الاشتراك في ذات البارئ- جل شأنه - ولم يرضهم أيضًا القول بالحلول 
الذي نادی به الحلاج» لأنه يلحق المكانية والجسمية به تعالى» وقد أشار الأشعري 
إلى هذه الآراء الغريبة. ولم يترّدد الأشاعرة في رفض الاتحاد والحلول معا 
رأسهم أشعري صوفي كبير هو القشيري (۳۷٤ه/ ٠٠٤٠١‏ م). وأيّدهم الغزالي في 
ذلك کل التأييدء وبخاصة في كتابيه «الاإحياء»» و«المنقذ من الضلال». فلم ینکر 
التصوف في أساسهء بل قرّر أن هناك عالمين: عالم الظاهرء وعالم الباطن. وإذا 
كانت الاس وسيلة أدراك الأولء فإن الفيض والاإلهام وسيلة إدراك الثاني . 
غير أن هذا الفيض لا يتم عن طريتق اتحاد أو حلول» وإنغا هو ضرب من الكشف 
والمشاهدة» ولون من المعرفة الذوقية» يحدث في حال النوم أو اليقظة لكل من 
أعرضوا عن الدنياء وتحلوا بأسمى الفضائل. وقد انقسم المتصوفة تبعًا لهذا 
قسمىن : معتدلىن ومتطرفين»› سنیىن ومبتدعین . فتصوف الحلاج ومن جاراه 
يجاوز داثرة الكتاب والسنة» ف حین أن تصوف القشيري والغزالي يتفق مع 


.۲۸۸ ص‎ ١ الأشعري» مقالات» ج‎ )١( 

(۲) ندع هنا جانبًا رسائل أخرى للغزالي قد تتعارض مع هذاء وفى مقدمتها «مشكاة الأنوار»» ودون أن ندخل في 
بحث صحة نسبة هذه الرسالة إلى الغزالي» وقد أثير هذا من قبل على أيدي فنسنك ومنجوميري وت ونكتفي 
بأن نشير أولاً إلى أن الغزالي باحث واسع المعرفة كتب في ميادين مختلفة» وليس معنى ذلك أنه التزم بكل ما 
كتب» والمهم ثانيًا أن تصوفه الذي عرف» وأخذ به الخلف هو تصوف «الإإحياء» و «المنقذ من الضلال» وهما 
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تعاليم الدين. وكأغا قدّر لأهل السنة من النجاح في ميدان التصوّف ما قر لهم 
في ميدان علم الكلام. وما إن بداً القرن السادس الهجري حتى أخذ التصّف 
السني يعدو على التصوّف الفلسفي» وظهر في هذا القرن علمان من أعلام 
التصوّف السني قذّر لطريقتيهما نجاح كبير فيما بعد وهما عبد القادر الجيلاني 
(۲٦ه/‏ ۷١۱۱م)‏ وأحمد الرفاعي (۷۸ه/ ۸۳١۱١م).‏ 


ولم يقف أثر الغزالي عند القرن السادس» بل امتد إلى القرون التالية 
واستمر التصوّف السُني يغالب شعبة الصوفية الفلاسفة حتى غلبهاء وأصبحت 
له السيادة في أوائل القرن الثامن. ويتفق الصوفية المتأحرون مع الغزالي في أن 
التصوف قبل كل شيء دراسة للسلوك ورسم للسيرة الفاضلةء فلا حاجة به إلى 
نظريات فلسفية دقيقة ولا إلى أبحاث نفسية عميقةء وكل ما يعتمد عليه إغا هو 
الطاعة والتقرّب إلى اللّه» والزهد والإعراض عن الدنيا. وقد يصل الطائع بعبادته إلى 
ما لا يصل إليه العالم بعلمه من رضا الله ومحبته» ولم يكن غريبًا أن نرى في القرون 
الأخيرة أميين يشرفون على الطريق ويتولون قيادة الأتباع والمريدين» وفي وسعهم 
أن يصلوا إلى العلم اللدتي. واتجهت عنايتهم إلى الأوراد يلقنونها وحلقات الذكر 
يديرونهاء وتعدّدت طرائقهم» فرأينا بينها الشاذلية والنقشبندية إلى جانب القادريّة 
والرفاعيّةء واتخحذت كل واحدة شعارًا عيّزها من الطرق الأخرى. وكان في أحاديث 
كراماتهم الذائعة ما حبّب الخاصة فيهم» ودفع العامة إلى الالتفاف حولهم. وعلى 
الجملة عاد التصوف في هذا الدور الأخير إلى الصورة التي بدا بهاء في شيء من 
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المبالغة والاعتداد بالظاهر والشكليات» وولوع بالتحرّب والطائفية. وقل أن نجد 
فيه بحثا يجاوز داب السلوك ومكارم الأخلاق» ويخرج عن سرد بعض القصص 
والآثارء هذا إلى جانب شروح وتعليقات على مصنفات المتصوّفة السابقين» كما 
صنع القاشاني (۷۳۸ھ/ ۸مءم) والشعراني (۹۷۲ھ/ ۱٥۹١‏ م) في شرحھما 
لابن عربي. وكان لا بد أن تنتظر إلى أوائل القرن العشرين لنرى فلسفة صوفية 
واعية ومجدّدة على أيدي محمد إقبال (۱۹۳۸م). 


فكرة الألوهية 

لم يكن بد لمتصوفة الإسلام من أن يعرضوا لمشكلة الألوهيةء والتصّف 
في أساسه سعي وراء النور الأسمى والحقيقة الأزلية. والمتصوّفة في التاريخ قديه 
وحديثه مؤلهون» يؤمنون بروح الأرواح وقدس الأقداس. وقد عاش متصوفة 
الإسلام في جو مشكلة الصفات والبحث عن الذات العليّةء واتصلوا بالمدارس 
الكلامية المختلفة» وكان منهم سلفيون ومعتزلة وأشاعرة. عاش شيو خهم الأول 
في البصرة والكوفة وبغداد» وكانوا على صلة با يجري فيها من حركات فكرية. 
ويعدٌ الحسن البصري بحق الجدّ الأول للدراسات الكلامية والصوفيةء وكان 
الحاسبي معتزليًاء ثم انتصر لأهل السنة وإن لم يسلم من معارضة الحنابلة. 
وقد أشرنا من قبل إلى محنة خراسان وما نال القشيري والأشاعرة منهاء وإلى أن 
الغزالي إمام في التصوف والكلام معا . 


(۱) ص۲٥‏ (= ص۸۸). 
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عالج المتصوفة مشكلة الألوهية على طريقتهم» وهي لا تخلو من غموض. 
يلجؤون إلى الرمز تارة وإلى الإبهام تارة أخرى» ويؤثرون الجمل القصيرة الدقيقة 
التي تتلاءم مع لغة الجذب والشطحات» وفي «باب التوحيد» من «الرسالة 
القشيرية» نماذج كثيرة» منها قول سهل بن عبد الله: «ذات الله تعالى موصوفة 
بالعلم» غير مدركة بالإحاطةء ولا مرئية بالأبصار في دار الدنياء وهي موجودة 
بحقائق من غير حد ولا إحاطة»"" ولاحظ ابن حنبل أنه لا يفهم المتصوفةء لأنهم 
يتكلمون لغة لا عهد له بهاء وصرح ابن عربي بأنه لا يفهم بعض عبارات الجنيد. 
ولعلهم في ترددهم بين عالم الظاهر وعالم الباطن يرسلون أقوالاً قد تؤذن بشيء 
من التناقض. ويعنينا أن نستخلص من ذلك أفكارهم الأصلية وآراءهم الخاصة. 

ولا شك في أن المتصوّفة تأثروا بالدراسات الكلامية والفلسفية المحيطة 
بهم» أخذوا عن السلف كما أخذوا عن المعتزلة والأشاعرة. واستمدوا بعض 
الملصطلحات التي شاعت لدى المتكلمين والفلاسفةء كالمعنى والمبنى» والجوهر 
والعرض» والوحدة والكثرة» والذات والصفة» والتجسيم والتجريد. وشاركوا 
الشيعة في بعض استعمالاتهم» كعالم الظاهر وعالم الباطنء والأقطاب والأوتاد. 
ولن نقف عند ما حاكوا فيه غيرهم» فلا نعرض للمتصوفة الذين رأوا في الألوهية 
رأي السلف» أمثال الحسن البصري وإبراهيم بن أدهم» ولا لمن رأوا فيها ري 
الأشاعرة أمثال القشيري والهجويري (٥٦٤ه/‏ ۷۳٠٠م)‏ صاحب «كشف 


)۱( القشيري» الرسالة» القاهرة ۰۱۸۷۰ ص‌ ٠١١-٠١۹‏ . 
)( آبو العلا عفیفی› التصوف»› الثورة الروحية في الاإسلام» القاهر ۰۱۹٦۳‏ ص‌۱۱۳١-۷۲٠.‏ 
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اللحجوب». وإنغا نقصر حديثنا على وجهة النظر الصوفية» ويتلها رجلان: اتيك 
وابن عربي. ولن نقف عند المتصوفة الفلاسفة الآخرين» لأنهم أقرب إلى الفلسفة 


منهم إلى التصوف» وابن عربي نفسه خير من يعبر عنهم . 


الجنيد وتوحيد الشهود 

الجنيد (۲۹۸ه/ ١٠۹م)‏ شيخ معتزلة بغداد» أخصبهم إنتاجًاء وأعمقهم 
روحانية» وضع في التوحيد رسالة لم تنشر بعد" وعني مشكلة الألوهية 
وأقامها على أساس صوفي» وربطها بنظرية المعرفة. والمعرفة عنده ذوق ووجدان» 
لا يعين عليها الحس» ولا يوصل إليها العقل» وإنغا هي ضرب من الإشراق 
والاإلهام. 


ونظرية المعرفة باب هام من أبواب التصوف الإسلامي» وأساس من أسسه 
الكبرى. وجه المحاسبي إليها النظرء وتوسع الجنيد في شرحهاء وعرضها الغزالي 
في «المنقذ» و«الإاحياء» عرضا وافيًا. والقلب عند المتصوفة أداة المعرفة فهو مركز 
ا لحب والادراك. أو بعبارة أخرى مركز الوجد والتجلى. متى صفت صفحته 
وانجلت غشاوته أصبح أهلاً للإدراك الذوقي والمعرفة اللدنية. وإدراك القلب 
مختلف عن إدراك العقل» إدراك الأول معرفةء وإدراك الثاني علم. والمعرفة في 


.٠١۷٤مقر الجنيدء رسالة التوحيد» مخطوط إستانبول» شهيد علي‎ )١( 
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رأيهم اتی من العلم ا حال من أحوال النفس» وتجربة صوفية تتحد فيها 
الذات المدركة با لموضوع المدرك» وھی ف اختصار کشف عن عالم الباطن» ف 
حين أن العلم يقف عند عالم الظاهر. 


ت 


وهكذا تتم معرفة الله فهو لا يُرى بالحواس لأنه غير مجسّم» ولا يدرك 
بالعقل لأنه لا يرقى إليه» وإنغا يعرف معرفة ذوقية مباشرة. لا تقوم على منطق 
ولا تعوّل على استدلال عقلي» وإغا هي اتصال بالله وفناء فيه» واتحاد معه. وهذا 
في رآي الجنيد هو توحيد الخواص» أو توحيد الشهود الذي يتصل فيه العبد 
با لحبوب الأعظم"'. ولا حاجة فيه إلى برهنة على وجود الله» ولا إلى بحث عن 
صفاته. وفي هذا ما يميزه من توحيد العوام الذي يعنى بأمثال هذه الأمور» ويسمى 
توحيد الاعتقاد . وقد مر الجنيد بقوم من المتكلمين يخوضون في علم الكلام. 
فقال : ما هؤلاء؟ فقيل : ينزهون الله بالآدلة عن صفات الحدوث وسمات النقص» 
فقال : «نفي العيب حيث يستحيل الب غ وفي وحدة الشهود ما يقود 
إلى وحدة الوجود» وفي القول بالاتحاد ما يؤدي إلى القول بمذهب وحدة الوجودء 


وهذا هو ما انتهى إليه ابن عربي. 


(۱( التهانوي» كشاف اصطلاحات العلوم والفنون. کلکتا ۱۸٦۲‏ ج اء ص۹۸٤۱‏ . 


(۲) أبو العلا عفیفی» التصوف»› ص١۹١٠-۷۸٠.‏ 
)( ابن خلدون » مقدمة» ص۸١٠‏ . 
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ابن عربي ووحدة الوجود 

ابن عربي (۳۷ھ/ 4م( زعم مدرسة» وصاحب مذهب خاص» 
وهو دون نزاع أكبر متصوفي الإسلام الفلاسفة. قامت مدرسته في أوائل القرن 
السابع الهجري» وعمّرت نحو قرنين أو يزيد. عرض مذهبه في كثير من كتبه» 
وهو وفير الاإنتاج . ووقف عليه بوجه خاص كتابيه الكبيرين: «الفتوحات المكية»» 


و«فصوص الحکم»» ولاقی من جرائه ما لاقیى من عنت واضطهاد. 


وهو یری أن لا موجود إلا اله فهو الوخود احق والوجود کله» ولا موجود 
سواه. «وقد ثبت عند المحققين أنه ما في الوجود إلا اللّه» ونحن إن كنا موجودين 
فإغا کان وجودنا به»"". ووجوده تعالی في غنى عن الدليل» وكيف يصح التدليل 
على من هو عين الدليل . وليس ثمة فرق بين الحق والخلق إلا بالاعتبار والجهة 
فالله حتق في ذاته» وخلق من حيث صفاته» وهذه الصفات نفسها عين الذات. 


«(سبحان من أظهر ااا وهو عیتهاء". 


والواقع أن ليس ثمة خلّق على نحو ما يذهب المتكلمون» بل مجرد فيض 
ول فال و جودات كلها تجلیات إلهية» وتعبير عن صفات قدسية. فما وصَفنا 
البارئ بوصف إلا كنا ذلك الوصف» وما سمينا شيًا باسم إلا كان هو المسمى"» 


(۱( ابن عربى» الفتوحات المكية» القاهرة ١۱۸۷ء‏ جا» ص .۳٠۳‏ 
)( ابن عربي» فصوص الحكم» القاهرة ١٤۱۹ء‏ نص إدريسي . 
)( ابن عربی «الفتوحات المكية» ج٤»‏ ص‌۲۹۱. 
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ومادام الأمر تجليًا فلا محل لادة اواضورة E‏ وإنغا يسير العالم وفق 
ضرورة مطلقةء ويخضع لحتمية لا تخلف فيها. 


هذه هي وحدة الوجود كما صورها ابن عربي» ويلحظ في هذا التصوير أن 
الألوهية معنى مجرد غير مشخص,» ولا يكاد يوصف» وصفة الاإله الوحيدة هي 
الوجود. وقد تضاف إليها صفة العلم» ولكنه علم مقصور على ذات الله. وهذا 
معنى لا يتفق مع العقيدة الأشعرية السائدة» ولا يتمشى مع النصوص الدينية 
التي تبت لله صفات كالقدرة والإرادة والسمع والبصر والكلام. ويظهر أن ابن 
عربي كان يتردد بين فكرتين : فكرة إله وحدة الوجود اللانهائي المطلق» وفكرة إله 
الكتاب والسنة الذي عَني الأشاعرة بشرح صفاته وتحديدهاء ولكن غلبت عليه 


الفكرة الأوى التي لم ترض العامة وكانت موضع نقد واعتراض. 


وتلتقي وحدة الوجود عند ابن عربي مع نظائرها في التاريخ قديمه وحديثه» 
وتقت على الخصوص بصلة إلى بعض الأراء التي عرفت في الفكر الإسلامي.. 
ع ل ا ا الجن لار عع ارا اوقد سيكت 
منه الموجودات جميعها. وذهب الفارابي وابن سينا إلى أن الله هو الواجب الوجود 
بذاته» وكل ما عداه إنغا استمد الوجود منه. وقال بعض متصوفة الاإسلام بالاتحاد 
الذي يقود حتمًا إلى وحدة الوجود» وهما معا متلازمان عند البراهمة والبوذيين. 
وفي التاريخ الحديث نستطيع أن نعقد صلة بين آراء ابن عربي واسبينوزا في هذه 
اة 
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ابن عربي واسبینوزا 

نلحظ شبها كبيرًا بين فكرة وحدة الوجود عند ابن عربي وفكرة وحدة 
الوجود عند إسبينوزا (۷۷١١)ء‏ فهما يقرران معًا أن الله والعالم شيء واحد» 
ويقولان بألوهية شاملة تستوعب الكون بأسره. وهذا العالم خاضع «لقانون 
الوجود العام» كما قال ابن عربي» أو «لضرورة الطبيعة الالهية» كما قال اسبينوزا. 
و فا کرک ا بت ول کی را و کر کو کال ک: 
ومن أوضح وجوه الشبه فكرة الحق والخلق من جانب» وفكرة «الطبيعة الطابعة» 
و«الطبيعة المطبوعة» من جانب أخر» فالحق عند ابن عربي يساوي تامًا «الطبيعة 
الطابعة» التي قال بها اسبينوزاء والخلق يساوي أيضا «الطبيعة المطبوعة». ولعل 
الصوفي العربي كان أكثر توفيقا في تعبيره من الفيلسوف الهولندي» وكان على 
كل حال أقرب إلى لغة رجال الدين والمتكلمين. 


وقد استلفت هذا التلاقي بعض الأنظارء فلاحظ نيكلسون بحق «أن لدى 
ابن عربي کثیرًا ما يذ كرنا باسبينوزا»"" وأشار ريفو في وضوح أكثر «إلى أن لدى 
إسبينوزا تيارين: تأثر في أحدهما بالفكر اليهودي الوسيط وبالفكر الإسلامي 
من خلاله»" ونحن نتفق مع أسين بلسيوس على أن هذا التأثير قد تم فعلا"» 
Nicholson, The Legacy of Islam, London 1949, p. 226. (1)‏ 
Rivaud, Histoire de la philosophie, Paris 1950, T. IIL, p. 312. (¥)‏ 


Asin Palacios, Actes du XVI° Congrês international des Orientalistes, Alger 1905, 111, (¥) 
79-150. 


الألوهية 
129 1۹ 


ولا سيما أن ابن عربي أسباني مواطن ومعاصر لابن میمون (۸۲٥ه)»‏ وقد عاصر 
يهودا أسبانيين آخرين في عصر نشطت فيه حركة الترجمة من العربية إلى العبرية 
أو إلى القشتاليةء ومن هذين إلى اللاتينية ونرجح أن يكون قد نقل شيء عن 
مذهب وحدة الوجود لصوفي فيلسوف مسلم» كان ملء سمع العالم العربي 
وبصرة في القرن القالت عقر البلادئ. ولا شاك فى آن اسبيترزا كان اعرف متا 
بالفكر الفلسفي اليهودي المتوسط, نشا في بيثة ثقافية ودينية متخصصة. فتعلم 
العبرية» ودرس التوراة والتلمود» وتتبع آثار مفكري اليهود في القرون الوسطى'. 


ونستطيع أن نقرّر أن ابن عربي واسبينوزا كانا مؤمنين إياتًا عميقاء وإن اتهما 
بالإلحاد. انا مؤمنین إیاتا يملا قلبیهماء فکانا یریان الله في کل شيء» ولا یکادان 
یریان شيتًا سواه» کانا يعتدان بأخوة الحب والإان» فلا يفرقان بين موسوي 


ومسيحي» ولا بین مسلم وغیر مسلم . 


ولا نزاع في أن فكرة وحدة الوجود في أساسها وليدة فرط إيانء تدفع 
إليها عاطفة قوية وشعور فيّاض» وهي لهذا تلائم الصوفية والروحانيين. ترد 
كل شيء إلى الله ولا تدع لغيره مكاتا في العالم. ولكن لم تسلم من نقد 
واعتراض» فهی تکاد تلغى الكون» ولا تفسر التغير» ولا تحل مشكلة الواحد 


والمتعدد» وصعابها الدينية لا تقل عن صعابها الفلسفية» فهى تقول بإله 


)۱( إبراهيم مد کور «(وحدة الوجود بین ابن عربی واسبینوزا»» الكتاب الذهبى لابڻ عربی» القاهرة ۹ ص 
۳۸9-4 . 
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مطلق مجرد ل نهائي» ف غنی عن البرهنة عليه واثبات وجوده» ولکن ين 
الإنسان» وأين مسئولياته وواجباته؟ إن في القول بوحدة الوجود ما يقضي 
على الأخلاق والتكاليف. 


* f 


حکم وتقدیر 

يبدو من كل ما تقدّم أن فكرة الألوهية عند متصوفي الإسلام شبيهة 
بنظائرها لدئ متصوفة المسيحية» فھی تعتمد على الذوق والتجربة الشخحصية.› 
وتقوم على أساس من الشعور والوجدان والاتصال المباشر. هي فكرة تنبعث من 
الباطن» ویصعب نقلها إلى الخارج. یحس المتصوف بجمال الله وکماله إحساسًا 
الناس إلى الرجوع إلى أنفسهم لكي يعرفوا ربهم. ولعله من التوسع أن نسمي 
ا یا کول ارق ادات ل 0 د 
كالجنيد» لا يتشبث بالأدلة العقليةء ولا يقف عند الأدلة النقلية لاثبات وجود 
الله . وإنغا يرى أنا نعرف اله بقلوبناء وا معرفة القلبية مصدر الحقائق الأوّلي» وأساس 
اليقين والإيان''. ففكرة الألوهية كامنة في نفوسناء والإنسان في حاجة ماسة إلى 
قوة عليا يضرع إليها ويستعين بها" . 


Pascal, Pensées, éd. Brunschwig, p. 282. (1) 
M. Blondel, L Action, Paris 1937. (Y) 


الألوهية 
۳١ 131‏ 


ولهذه التجربة الصوفية أشباةٌ ونظائر في الفكر المعاصرء فهي تذكرنا 
بتجربة وليم جيمس )۱١٠١(‏ الدينية» وبحدس برجسون .)۱۹٤١(‏ فيرى 
الأول أن المرء في حياته الروحية يتصل بقام أسمى» فيحس في نفسه بقوة 
أعظم وثقة أغم» ويشعر بغبطة وسعادة لا حد لهماء وكأغا تحولت شخصيته 
جملةء وأصبح شخصية أخرى"". وحدس برجسون ضربٌُ من المعرفة 
الصوفيةء والله عنده في غنى عن أن يبرهن عليه لأنا نحس به» ونستمد الحياة 
منه. وما الحياة إلا اعتقاد في الله» ومعرفته شعور بكل ما تقتضيه الحياة". 
والتطور الخالق الذي يقول به يقود إلى فكرة إله مريد خالق للمادة والروح» 
وباعث للحياة في الأنواع والأفراد. 


بيد أن فكرة الاتحاد أو وحدة الوجود لا تتمشى مع تعاليم الإسلام» لأنها 
تخلط السماوي بالأرضي والاإلهي بالإنساني» أو تغفل الإنسان والعالم معًا. 
وكان الأشعري معاصرًا للجنيد والحلاج» واستنكر ما ذهب إليه بعض النساك 
من حلول الله في الأجسام» ومن أنه يرى في الدنياء ومن آنه تجوز عليه - جل 
شأنه- المعانقة والمجالسة . وقد أحس الجنيد وابن عربي أنفسهماء كما أشرنا إلى 


ذلك» بأن تصويرهما للألوهية لا يرضى عامة المؤمنين» ففرّق الأول بين توحيد 


E. Boutroux, William James, Paris 1911, p. 57. (1) 
Bergson, L Evolution créatrice, Paris 1907, p. 270. (¥) 


(۳) ص1۹ (= ص .)۱۲٣‏ 


ی ی 
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الشهود أو توحيد الخواص» وتوحيد الاعتقاد أو توحيد العوام"'. وفرق الثاني 
بين إله وحدة الوجود» وإله الكتاب والسنة". ومهما يكن من أمر فليس من 
اليسير أن نخضع منطق الوجدان للمنطق العقلي» ولغة القلوب شيء ولغة 
العقول شيء آخر. 


م 


( ص۷۲ (= ص٤۱۲).‏ 
( ص۷۳ (= ص٣۱۲۹).‏ 


الفصل السابع 
الفلاسفة 


هناك فلسفة إسلامية ذات خصائص ميْزة» وھی دون نزاع حلقة في سلسلة 
الفكر الاإنساني أخذت عما سبقهاء وغذت ما جاء بعدهاء وفي وسعنا أن نعقد 
والحديث من جانب آخر. وقد تسمى المشائيّة العربيةء لأنها اعتدّت بأرسطو 
وعوّلت عليه» وأخحذت عنه وعمن جاء بعده من مشائن . ولکن لن معنی 
هذا أنها مجرد امتداد للمشائية اليونانيةء بل بالعكس هى فلسفة وليدة ظروفها 
الخاصة» لها كيانها ومقوّماتها وفيها ما فيها من ابتكار وأصالة. 


نشأة الفلسفة الإسلامية 

مهد لها بيئتان متعاصرتان وضعتا دعائم الدراسات العقلية في الإسلام» 
أولاهما بيئة المترجمين الذين غذوا العالم الإسلامي بثمار الفكر القديم شرقيًا 
كان أو غربيًا. وثانيتهما بيئة الفرق الكلاميةء وبخاصة جماعة المعتزلة. ولا شك 
أن العرب أفادوا شيتًا من حكمة الشرق والغرب بالحديث والاختلاط بأجناس 
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مختلفة على أثر الفتوحات الإسلامية الواسعة. ولكنهم لم يقنعوا بذلك» 
وحاولوا أن يأخذوا عن النصوص المكتوبة» وأن ينقلوها إلى اللغة العربية. وظهرت 
بعض مترجمات عن اللغات الأجنبية في أخريات القرن الأول للهجرةء ولكن 
حركة الترجمة الحقة لم تبدأً إلا في القرن الثاني» ولم تنشط إلا على أيدي 
العباسيين» وبخاصة كبار خلفائهم الثلاثة الأول: المنصور (۸١٠ه/‏ ١۷۷م)ء‏ 
والرشید (۱۹۳ه/ ۸۰۹م)» وال امون (۲۱۸ه/ ۸۳۳م)''. وعمّرت نحو ثلاثة 
قرون» وقام على أمرها مترجمون متخصصون تكنوا من العربية كما قكنوا من 
اللغة التي نقلوا عنها. ومنهم من أجاد عدة لغات» ومن كوّن مدارس لإعداد جيل 
جديد من المترجمين . وإلى جانب اطلاعهم الواسع» منهم من تخصص في أبواب 
معينة من الثقافةء كالطب» أو الهندسةء أو الفلسفة'. وامتدت ترجمتهم إلى 
شت لغات» فقلرا عن العبرية والسرياية عن الفارسية والهندية عن اليرتابة 
واللاتينية. ا لفط ما ترجموه دار خاصة» هي «بيت الحكمة». 

واتجهت حركة الترجمة الاسلاميةء فيما اتجهت إليه» نحو الحكمة 
والفلسفةء فاتصلت بالفقافة الهندية الفارسية» ونقلت عن البرهمانية والسمنية› 
عن الزرادشتية والمزدكية والمانوية. وعنيت خاصة بالفلسفة اليونانية» فعرفت بعض 
السابقين لسقراط» والسقراطيين الكبار والصغارء والسوفسطائيين» والرواقيين» 
والشكان» ورجال مدرسة الإسكندرية. عرفتهم مباشرة في ضوء ما كتبواء أو عن 


Madkour, L Organon, p. 27-28. (1) 
Ibid., p. 29-34. (¥) 
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طريق من أرّخوا لهم وترجموا. فنقل سبع من محاورات أفلاطون» وفي مقدمتها 
«الجمهورية»» و«النواميس»» و«طيماوس». ولم يفت العرب من كتب ارشظ إلا 
القليلء وأضافوا إليها ما ليس منهاء وترجموا معها كل ما وقفوا عليه من شروحها. 
ووصل إلى المسلمين قدر من فكر أفلوطين» وإن نسب إلى غيره» ولا شك في أن 
الأفلاطونية الحديثة أقرب إلى الفكر الإسلامي» لا اتسمت به من محاولة التوفيق 
ك 


ولم يقنع المترجمون جرد النقل» بل أضافوا إليه شيا من التأليف 
والبحث. ووضعوا ما سموه «مداخل» يعرّفون فيها المادة التي تعرضوا لهاء 
ويلخصون أهم قضاياها. وقد تعددت هذه المداخل وتنوعت» فانصبّ بعضها 
على الطب» أو الكيمياء أو الفلك» أو الفلسفة"» وهي دون نزاع من باكورات 
الكتابة العلمية والفلسفية في الإسلام. واتصل هؤلاء المترجمون بن حولهم من 
مفكرين» وكان بينهم أخذ ورد وحوار وجدل» ويعدّون بحق بين المهاد الأولي 
للفكر الفلسفي الإسلامي» وأضاف ابن الندي والشهرستاني بعضهم إلى قائمة 
الفلاسفة. وقضى الكندي (١١٠ه/‏ ١١۸م)ء‏ فيلسوف العرب الأول» زمنًا 


بينهم» وأسهم معهم في حركة الترجمة» ورا عد من المترجمن . 


Jbid., p. 35-38. (١ )‏ 
bid. (¥)‏ 
)( ابن الندي» الفهرست» ص ۳۷۰-۲۹۷ الشهرستانى» ملل ج ص۱۳ . 
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وبدأت الفرق الكلامية منذ أخريات القرن الأول للهجرة تثير بعض 
المشاكل الفلسفية. كمشكلة الجبر والاختيار. وتفرعت عنها في القرن الثاني 
مشاكل أخرى» وبخاصة على أيدي المعتزلة الذين فلسفوا العقيدة الإسلامية 
وعرضوا بسببها لمشكلة العالم والإنسان. ففرقوا بين الوجود والعدم» بين الجوهر 
والعرض» بين الذات والصفة» بين الجسم والنفس» بين الخير والشر. وبحثوا في 
السبب والعلةء وقالوا بالمعاني والأحوال» لكي يفسروا صفات البارئ تفسيرًا 
عقليًا". وتوسعوا في شرح العدالة الإلهية توسعًا يذ كرنا بصنيع ليبننز )۱۷١١(‏ 
الذي جاء بعدهم بنحو عشرة قرون. وفي وسطهم نشأت المدرسة الفلسفية 
الإسلامية في القرن الثالث للهجرة» وسبق لنا أن قررنا أن الكندي أيضا يعد في 
آن واحد معتزلبًا قارفا 

وفي ضوء هذا لم يكن بد لفلاسفة اللإسلام من أن يعرضوا لمشكلة 
الألوهيةء عالجوها على طريقتهم» وتأثروا فيها ببيشتهم وما وصل إليهم من أفكار 
أجنبية. ويعنينا من هذه المشكلة أمران على نحو ما التزمناه في المدارس الأخرى» 


وهما حقيقة الإلهء والبرهنة على وجوده. 


.)۷۷-٦۸ص‎ =( ٤٦-٤۱ ص‎ (۱( 
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البرهنة على وجود الله 

سلك فلاسفة الإسلام في هذه البرهنة مسلك المتكلمين من معتزلة 
وأشاعرة فعولوا على الدليل الكوني )Preuve cosmologique)‏ الذي 
يحاول أن يثبت وجود الله عن طريتق وجود الكون» والدليل الغائي 
te100 gi que (‏ euveاP)‏ الذي یستخلص من نظام الكون وإبداعه آنل 
هدفا وغاية لا تصدر إلا عن مدر حکیم . ويعتمد هذان الدليلان على ا 
العليّة» سواء كانت علة فاعلية ا علة غائية. 


برهنة الكندي 

يرى أن العالم حادث ومركب» وهو لهذا في حاجة إلى مُحدث يحدثه 
ومركب يركبه. «والواحد الحق هو الأول الدع الممسك كل ما أبدع. فلا يخلو 
شيء من إمساكه وقوته إلا غار ودثر»"" ويضيف إلى هذا «أن في تظم هذا العالم 
وترتیبه» وفځل بعضه في بعض» وانقیاد بعضه لبعض» وتسخیر بعضه لبعض» 
وإتقان هيئته على الأمر الأصلح في كون كل كائن» وفساد كل فاسد» وثبات كل 
ثابت» وزوال كل زائل» لأعظم دلالة على آتقن تدبير» ومع كل تدبير مدبّر» وعلى 
أحكم حكمة» ومع كل حكمة حكيم»". ولسنا في حاجة أن نشير إلى أن النظرة 


. ٠١١ص‎ ء٠۹٠١ محمد عبد الهادي أبوريدة» رسائل الكندي الفلسفيةء القاهرة‎ )١( 
.۲٠أ١ص المصدر السابق»‎ )۲( 
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الغائية للكون يونانية قدية» عرفت عند سقراط» وبدت بوضوح عند أفلاطون» ولم 
يغفلها أرسطو. وكلمة «كسموس» اليونانية في مدلولها تعني النظام . 


وعلى نحو شبيه بهذا حاول ابن رشد (٥۹ه/‏ ۱۱۹۸ م) في کتابه «مناهج 
الأدلة» أن يبرهن على وجود الله ما سماه دليل العناية ودليل الاختراع . والأول 
هو بعينه الدليل الغائي» وملخصه أن نظام الكون يكشف عن تناسق ملحوظ في 
أجزائه وفي الكائنات الموجودة فيه» وهو ليس مجرد تناسق سطحي وظاهري» بل 
هو تناسق في الباطن والصميم» يذ كرنا «بالغائية الداخلية» التي قال بھا کانط 
)۱۸٠١(‏ بين المحدثين. وليس هذا التناسق محض الصدفةء وإنغا هو صنع إله 
مدبر حكيم"'. وأما دليل الاختراع فليس شيا آخر سوى الدليل الكوني» 
ويتلحص في أن في الكون حلفا وحركة مستمرين» والخلق لا بد له من خالقء 
زار ك لا بد لها من م واهالق الك هخد افك جل شأنه . چک 
لیے ر و ا ا اوو ا وا کا ال [الحج/ .]۷۳١‏ 
ولفظ الاختراع یذکرنا هو الأخر بلفظ «الإبداع» الذي ردده من قبل الفارابي 
وابن سينا. وهذان الدليلانء عند ابن رشد» مرتبطان ومتكاملان» يلائمان العامة 


(۱) ابن رشد» مناهج الأدلة القاهرة ١٥۹٠ء‏ تحقيق الدكتور محمود قاسم» ص ٠١١‏ . 
(۲) المصدر السابق» ص١١٠‏ . 
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والخاصة» لأنهما يعتمدان على البداهة الحسية»ء ويتازان على أدلة الأشاعرة التى 
لا تخلو في رأيه من غموض"'. وهما معّا مستمدان من تعاليم الإسلام» ويلبيان 
دعوة القرآن إلى النظر في عجائب الكائنات. 
3 ولم بنظروا ف مکوت الوت والذَرّضِ وما حى اله 
[الأعراف / .]۱۸١‏ ملظ ر لاضن TT‏ 
م ےک > ےد و > ر 


سقفت رض سا © اتا فیہا حا )وتبا وقضبا ال وتا وناک 
ایق عا © وک واا )معا لک لانیک ). [عہس / .]۲۲-۲١‏ 


على أن ابن رشد يحتفظ للخاصة بدليل آخر يعتز به» وهو دليل الحركة 
الذي قال به أرسطو في الجزء الثامن من كتاب «الطبيعة». ومؤداه أن الأفلاك 
السماوية في حركة مستمرة سعيًا وراء الكمال» ولكل فلك عقل يحركه تشبهًا 
جا هو أكمل منه» وتنتهي هذه المحركات إلى المحرك الأول الذي يحرك غيره ولا 
يتحرك . فحركة الأفلاك تستلزم باعثا أو غاية هي الله - جل شأنه. وهذا الدليل 
في رأي ابن رشد أفضل فلسفيًا ما ذهب إليه ابن سينا في البرهنة على وجود 


ایت خصوصًا وقد قال به أرسطوء 


)۱( المصدر السابق» ص۸٤٠‏ . 
)۲( ابن رشد» تلخيص ما بعد الطبيعة» القاهرة ۱۹١۸‏ ص٤‏ . 
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برهنة الفارابي وابن سينا 

سلك الفارابي (۳۳۹ھ/ ۰٩۹م)ء‏ وابن سینا (۲۸٤ه/‏ ۱۰۳۷م) في 
ارفا غل د اف مآ ق ا ن ادوا ا 
وجود الشيء ليس جزءًا من ماهيته» وي وسعنا ن نتصوره دون ان نعرف هل هو 
موجود أم لا. فالوجود عرض من أعراض الذات» وليس مقوّمًا لها. وذلك فيما 
عدا الواحد -جل شأنه» الذي لا ينفصل وجوده عن ذاته» فهو الأول والواجب 
الوجود بذاته. وعلى هذا ينتهيان ثانيًا إلى آنا في غنى عن ذلك الاستدلال 
الطويل لإثبات وجود الله» ويكفي أن ندرك ذاته لنسلّم بوجوده في آن واحد. 
وهذا هو الدليل الأنطولوجي (Preuve ontolo gique)‏ الذي سبق به الفارابي 
وابن سينا القديس آنسلم )٠۱٠٠۹(‏ بنحو قرن ونصف» وهو لصق بالميتافزيقا منه 


وقد عابه ابن رشد علی زمیلیه منکرًا أن یکون الوجود عرضا من 
أعراض الماهيةء لأنه ليس واحدًا من أعراض الجوهر التسعة التي قال بها 
أرسطو. وينكر عليهما أيضا أنهما نقلا البرهنة على وجود الله إلى الميتافزيقاء مع 
أن أرسطو عرض لها في الطبيعة. فخالفاه من وجهين: آثرا الدليل الأنطولوجي 
على دليل الحر كةء وعداه جزءًا من الاإلهيات» وهذا ما لا يقره «الشارح الكبير» 
grand commentateur)‏ eا)‏ ولا شك في أن موقف الفارابي وات وجا رى 


رضح راا آذ رن وك ها لوط آنا الان من كات 
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الطبيعة لأرسطو لصق بكتاب الميتافزيقا. ومهما يكن من شيء فإنا نرى- في 
ضوء ما تقدم- أن فلاسفة الإسلام عرضوا لكثير من الأدلة التي استخدمت 
في البرهنة على وجود اللّه» وكان لبرهنتهم صدّى في الفكر المدرسي» وأخذت 
ها قى ادان الس 


الواحد 

تقوم فكرة الألوهية عند فلاسفة الإسلام على أساسين هامين: هما 
التوحيد والتنزيه. فهم يقولون بتوحيد يرد الصفات إلى الذات» ولذلك عدوا 
بين المعطلة. ويستمسكون بالبساطة التي لا تسمح بأي تركيب في حقيقة 
الذات الإلهية ولا في مدلولها. ويذهبون إلى تنزيه ينفي الزمان والمكان» والمادية 
والجسميةء وييز الخالق من المخلوقات تمييزًا تامًا. ويلتقون في هذا مع المعتزلة وإن 
زادوا عليهم» ذلك لأن تصورهم للألوهية أعمق في التجريد والعقلانيةء وأدخل 
ف باب العلو والتسامي .(Transcendance)‏ 


فكرة الألوهية عند الفارابى وابن سينا 
بدأ الكندي هذا التصويرء وتعمّق فيه الفارابى وابن سينا إلى أن بلغا به 


الغاية. فهو یری أن الله واحد غير متکثر» لا يشبه خلقه في شيء» دائم لا یفنی'. 
هو الواحد الحق لأنه واحد بالذات لم يفد وحدته من غيره» وواحد بالعدد لا 


(۱( الکندي» رسائل» ص ۲۰۷. 


في الفلسفة الإإسلامية .. منهج وتطبيقه (الکتاب الثانى) 
14۲ 142 


يقبل كمًا ولا كيقاء ولا يدخل مع الكائنات تحت جنس أو نوع. هو المحرك الأول 
غير المتحرك, والعلة الأولى التي لا علة لهاء «والإنية الحق التي لم تكن ليساء ولا 
تكون ليسا أبدًّاء بل هي أيْس دائمًا»"“. وهو الخالق القادرء والمبدع الحكيي". 
فيشبت الكندي للبارئ صفات الذات والأفعال والسلوب» على نحو ما ورد في 
الأثر وما أخذ به المعتزلة. ولكنه يردها جميعًا إلى الذات صوتا لفكرة الوحدة 
فهي ليست شيتا متميرًا من الذات ولا منفصلة عنهاء ونلمح في هذا التصوير 
آثارًا أرسطيةء إلا أنها لم تخرج بفيلسوف العرب عن أساس العقيدة الإسلامية 
وروحها التي تقوم على التوحيد» وتثبت لله القوة المطلقة والخلق والإبداع. 


وتبدو هذه الآثار بشكل أوضح لدى الفارابي وابن سيناء فيرى الفارابي 
أن الله هو الواجب الوجود بذاته» والسبب الأول لکل موجود. وجوده اع وجود 
آ (Mu. ll o"‏ 
واكمله» مزه عن العلل كال مادة والصورة والفعل والغاية . هو بجوهره عقل 
بالفعل» لأنه مره عن الاد وهو بجوهرة أيضا معقولء لأنه يعقل ذاته؛ فهو 
إذن عقل ومعقول في أن واحد. وهو عالم لأنه يعلم ذاته» ولا يحتاج إلى ذات 
أخرى يستمد منها العلم» وأفضل العلم هو العلم الدائم الذي لا يمكن أن يزولء 
وذلك هو علمه بذاته. وهو مدبر لجمیع الكائنات»› لا يعزب عنه مثقال حبة من 


)١(‏ المصدر السابق» ص .۲٠١‏ استعمل الكندي ومن بعده الفارابي وابن سينا لفظي الليس والأيس للتقابل بين 
العدم والوجود. 

(۲) المصدر السابق» ص‌۹۳٠.‏ 

(۳) الفارابي» الثمرة المرضية» ليدن ١۱۸۹ء‏ ص۷٥٠.‏ 

)٤(‏ المصدر السابق. 
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خردل ولا يفوت عنایته شي ء» وآثار هذه العناية بادية للعيانء «فكل شيء من 
أجزاء العالم وأحواله موضوع بأوفق المواضع وأنفعهاء على ما تدل عليه كتب 
التشريحات ومنافع الأعضاءء وما أشبهها من الأقاويل الطبية»'. ولا يضير هذه 
العناية في شيء أن يكون في العالم شرورء لأنها لازمة للخير بالتبع» ولو لم يكن 
الخير ما كان الشرء بل هي محمودة على طريق العرض» لأنها تزيد من قيمة الحيز 
وتحبب فيه . ولم يفت الفارابي أن يشير إلى أسماء الله الحسنى» وقد أثيرت 
مشكلتها من قبل» وهي في الراجح نقطة البدء لمشكلة الصفات التي دارت 
حولها الدراسات الكلامية كلها تقريبًا. ويرى أن أسماء الله تدل على الكمال 
والجلال» دون أن تؤذن بشيء زائد عن الذات» وإغا تعبّر عن علاقة البارئ جل 
ا مخلوقاته" . 


ولا يخرج ابن سينا عن هذا کثيرًّاء فالته عنده هو الواجب بذاته» لا یشار که 
شىء من الأشیاء في ماهیته» فلا ند له ولا ضد» ولا جنس ولا فصل» ولا حدٌ 
ا يعقل الإ جميعها من حيث وجودها ف سلسلة نظام الكون العام . 
فهو عالم بالكليات والجزئيات» يعْلم كل شيء لأن ما في الكون جميعه متوقف 
عليه. غير أن علمه بالجزئيات لا يدخل في مقولة الزمانء بل هو علم أزلي أبدي» 
) ( الملصدر السابق» ص ۲٠٠۲٦‏ 
) ( المصدر السابق» ص ٠٤٠٦٥‏ 
(۳) الفارابي» آراء أهل المدينة الفاضلةء ليدن ٠۱۸۹ء‏ ص ٠۸١۱۷‏ . 
)<( 
(٥)‏ 


ابن سیناء الإإشارات» ليدن ۲ ص ° 
المصدر السابق» ص .٠۸١‏ 
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لا يصدق عليه الآن ولا الماضي ولا المستقبل . وهذا العلم هو ما نسميه العناية 
فعناية الله إحاطته بكل شيء» وا ينبغي أن يكون عليه الكون من كمال الصنع 
والإبداع . والأمور الممكنة لا تتعرى من الشر والخلل والفسادء لأن ذلك من 
طبيعتهاء والشرور نسبية بوجه عام» ولا تنتقص من كمال الله شيا" . 


ويتضح من هذا أن الفارابي وابن سيناء في تصويرهما لفكرة الألوهية» 
متأثران بالفلسفة الأرسطيةء «وبقالة اللام»" من كتاب الميتافزيقا لأرسطو بوجه 
خاص. أخًا بکثیر من آراثه» وردّدا بعضص عباراته» ویکفی أن ارال قولهما: 
«الواحد عقل يعقل ذاته»» فإنه تعبير سبقهما إليه أرسطو. وقد ترجم كتاب 
«الميتافزيقا»» أو کتاں «الحروف» کما کان یسمی» فیما ترجم من کتب رسو آل 
العربية» وكان موضع درس وعنايةء ووقف عليه فلاسفة المشرق من الكندي إلى 
ابن س و «لقالة اللام» شان خاص» ترجم معها وحدها دون أجزاء الكتاب 
الأخرى شرحان قديان» أحدهما للإسكندر الأفرويسي (١١۲م)»‏ والآخر 
لتامسطبوس )۳۹6م( واستلفتا نظر الفارابي وابن سس وحاول الملسلمون 
بدورهم أن يعلقوا عليهاء ومن بينهم ابن سينا الذي وصل إلينا جزء من شرحه 
لها . ویظهر أنه کان أميل فيه إلى ما قاله ثامسطبوس» وعنه أخذ» فيما يظه 
) ( الملصدر السابقء» ص ٠۸١‏ . 
) ( الملصدر السابق» ص١۸٠‏ . 
)"( ابن الندي» الفهرست» القاهرة ۰ .ص ۳٥۲‏ . 
(( 

)٥( 


الفارابى» الثمرة المرضية» ص ١٠؛‏ عبد الرحمن بدوي» أرسطو عند العرب» القاهرة ۱۹٤۷‏ ص .۴١‏ 
الصدر السابق» ص .٠۳-۲۲‏ 
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تفسيره للعلم الإلهي''. ولا يفوتنا أن نشير إلى كتاب الربوبيةء الذي نسب خطاً 
إلى أرسطوء وهو جزء من تاسوعات أفلوطين» ويعرض لمشكلة الألوهية» وقد عرفه 
فلاسفة المشرق من الكندي إلى ابن سيناء وعلق عليه الأخير تعليمًا وصانا قدر 
منه . ورأى هؤلاء الفلاسفة أن في هذه المصادر ما يعزز فكرة التوحيد التي هي 


أساس العقيدة الاسلامية. 
حملة الغزاى 


والواقع أن فكرة الألوهية عند الفارابي وابن سينا أعمتق في التنزيه وأبلغ في 
التجريد ما قال به المعتزلةء تعد الإله بعدًّا تامّا عن كل ما له شائبة الحس والمادة. 
وتصوره تصويرًا عقليًا بحتاء وهو تصوير أقرب إلى فكرة التسامي واللانهائية التي 
وملاحظة من جهات مختلفةء وأخصّها حملة الغزالي (١٠٠٠ه/‏ ١١١١م)‏ التي 
قصدت إلى إثبات تهافت الفلاسفةء وكشفت عنه في عشرين مسألة» تنصبُ 
ثمان منها على مشكلة الألوهية وحدها. يناقش الغزالى هذه المسائل مسألة مسألة 
محاولاً نقضها من أساسهاء فيلاحظ أنهم عجزوا عن إثبات الصانع» وعن إقامة 
الدليل على استحالة إلهين . ويبطل قولهم إن ذات الأول لا تنقسم با لجنس 
)١(‏ المصدر السابق؛ ص ۲١‏ -۷؟. 


(۲) المصدر السابق» ص .۷٤ - ٠١‏ 
(۳) الغزالى» تهافت الفلاسفة» تحقيق سليمان دنياء القاهرة ۱۹٤۷‏ ص .٠١١- ۱۲١‏ 
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والنوع» وأنه موجود بسہط بلا ا وينقد ي شيء من الزراية تفسيرهم 
للعلم الإلهي» ويعدّه أقرب إلى الجهل منه إلى العلم. ومتى نقد حجة اللإسلام 
وحکم» کان حکمه شأنه وخطره. 


والحملة ولا شك عنيفةء وإن تأثر صاحبها من هاجمهم وبدا فيلسوفا أحياتا 
أكثر من الفلاسفة. وكانت لها معقباتها التي عاقت سير البحث الفلسفي في 
الإسلام» وغلا فيها بعض المتأخرين الذين حاولوا أن يرفضوا كل بحث عقلي . 
ولا ننكر أن للفارابي وابن سينا موقفين يعر الدفاع عنهما: أولهما الاكتفاء بفكرة 
الصنع» وهي ليست شيا خر سوى الفيض أو الصدور الأفلوطني» وهو لا يحقق 
الخلق الذي قصد إليه القرآن» والذي يعتمد على قدرة البارئ وإرادته. وثانيهما 
قصر العلم الإلهي على الكليات» أو محاولة بسطه عن طريقها إلى الجزئيات» 
وهذا لا يحقق تامًا ما أثبته القرآن من أن الله أحاط بكل شيء علمًاء غير أن 
فيلسوفي الإسلام» فيما نعتقدء لم يقولا بهذا كله زيغا ولا زندقةء وإنغا قصدا 
به الإمعان في تنزيه فكرة الألوهية وصوغها صياغة عقلية مجردة» ولكل منهما 
تبتالات ودعوات تؤذن بایان عميق . 


.١١١-١١۱ المصدر السابق» ص‎ )١( 
۲١٠-١۱۷۹ المصدر السابق» ص‎ )۲( 
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موقف ابن رشد 

كان لا بد لابن رشد» وهو آخر فلاسفة الإسلام الكبار» أن يرد على 
هذه الحملةء دفاعًا عن الفلسفة والفلاسفة بعامة» وعن أرسطو بخاصة. وهو في 
دفاعه جدلي ماهرء وأرسطي دقیق» درس أرسطو درسًا مستفيضاء وألم بأرائه في 
تفاصيلها وجزئياتهاء وأدرك ما أدخل عليه من تعديل وتحريف . ولا نزاع في أنه 
في مقدمة من عنوا به قديًا وحديثاء شرح كتبه جميعها التي وصلت إلى العالم 
الإسلامي في صور شتى» بين تلخيص وتفسير كبير» وعد بحق «الشارح الأكبر». 
ولا يبالي بأن يخطي الفارابي وابن سيناء ما دام في ذلك إحقاق للحق وإنصاف 
للتاريخ» ولكنه لا يتخلى عنهما تامًاء وجاراهما في كثير ما ذهبا إليه. 


وهو یری آساسًا آن فكرة الالوهية ينبغي ان تصور تصویرین متميزين ‏ 
أحدهما للعامةء والآخر للخاصة» الأول خطابى» والثانى برهانى» ومن الحكمة 
أن نخاطب الناس على قدر عقولهم. ويعيب على المدارس الكلامية من معتزلة 
وأشاعرة أنهم بلبلوا الأذهانء وعقدوا الأمور على الجماهير. ولا يتردد في أن 
يعارض الأشاعرة مع آنهم آهل السذة والجماعة» وينقضص بعض آرائهم» وتلك 
شجاعة لها وزنها في بيئة عرفت بالمحافظة والتقليد» ولم يسلم هو نفسه من تعصبها 
وتحاملها عليه. ويعيب على الغزالى أنه كشف في «تهافته» عن أمور» كان الأولى بها 
أن تقصر على الخاصة» وألا يشغل بها العامة. 


ف الفلسفة الإإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الثانى) 
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وفي «کتاب مناهج الأدلة» تصوير لفكرة الألوهية على النحو الذي ينبغي 
أن تقدم به للجماهير. فيقرر أن الكتاب العزيز وصف الصانع -جل شأنه- 
بأوصاف الكمال المعروفة الإنسان» وهي سبعة: العلم» والحياةء والقدرة 
والإرادة» والسمع» والبصر'". وهذه هي صفات المعاني التي قال بها المعتزلة 
والأشاعرة على السواء. ويقف بخاصة عند صفتي العلم والكلام اللتين طال 
ا لحديث حولهما من قبل» ويرى أن الله عالم بالأشياء جميعهاء لأنه صانعهاء ولا 
يقبل أن يجهل صانع صنعته. هو عالم بالشيء قبل أن یکون على أنه سیکون» 
وعالم بالشيء إذا كان على أنه قد كان . فعلمه قدي أزلي» ولا محل لطروء 
الحدوث عليه» ولا لأن يوصف بأنه كلي أو جزئي» فتلك تفريعات تتفق مع عالم 
الشهادةء ولا تتلاءم مع عالم الغيب في شيء“. وما دام الباري عانا فلا بد أن 
يكون متكلمًاء لأن الكلام تعبير عن علم. ولیس بلازم أن يكون الكلام بلفظ 
دائمًاء فقد یکون مجرد وحي بعنی یلقیه الله في قلب من یشاء» وماکان 
ا E‏ ا إل وسا أو من ورای جاب أو رمل رسوا ا فیوی بإِذِدِ 
ما اء [الشورى / .]١١‏ والقرآنء وهو كلام الله قدي» والألفاظ الدالة عليه 
مخلوقة له سبحانه". والبارئ منزه عن الجسمية والجهة والمكان» وعن كل صفات 
ابن رشد» مناهج الأدلة» ص ٠٠١‏ 
الملصدر السابق 
المصدر السابق ٠١١‏ 
ابن رشد فصل المقال» تحقيق محمد عمارة القاهرة ۱۹۷۲ء ص .۷٦‏ 


ابن رشد» مناهج» ص 11۳ 
المصدر السابق. 
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وای کے کی وهو أَلسَمِيع ِبر [الشورى/ .]١١‏ وما 
ورد في القرآن ما یؤذن بتشبیه أو تجسیم» یری ابن رشد ألا يصرَّح فيه بإثبات 
أو نفي» بل الأولى ألا يسأل عنه"". وعنده أن من البدع ما ذهب إليه المعتزلة 
والأشاعرة من أن الصفة عبن الذات أو غيرهاء أو أنها صفة نفسية توصف بها 
الذات لنفسهاء أو معنوية توصف بها الذات لأمر قائم بها. ويوصي بأن يسلم 
العامة ما جاء به الشرع دون دخول في هذه التفاصيا ‏ 


ويلحظ في هذا كله أمران هامان: أولهما أن ابن رشد يحرص على الرجوع 
إلى الكتاب والسنةء والاستشهاد بهما ما أمكن للتدليل على ما يقصد إليه. 
وثانيهما التفرقة بين عالم الغيب وعالم الشهادة» وكل ما خطر ببالك» فالله 
بخلاف ذلك . وهي تفرقة ترد على مبداً قياس الغائب على الشاهد الذي أخذ 
به المعتزلةء ولم يسلم منه الأشاعرة. ويقترب ابن رشد بهذا كله من السلف 
الذين يعولون على النصوص الدينيةء ويؤثرون التفويض» وما عالم الغيب الذي 
استمسك به إلا ضرب من التفويض . 


أما ا لخاصة ففي وسعهم أن يتعمقوا في تصوير فكرة الألوهية تصويرًا عقليًا 
مجردًاء وف الشرع ظاهر وباطن»› وف وسعهم أن يۇۇلوا ظاهره دا کان لا يتفق مع 
العقل . ويرى» كما رأى زميلاه الإسلاميان» أن العالم قدي» وأن المادة والصورة 
)١(‏ المصدر السابق ص ٠١۸‏ 


(۲) المصدر السابق» ص .١١۷١‏ 
(۳) المصدر السابقء» ص .٠١۷-١٠٠١١‏ 
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أزليتان» وليس في الشرع ما يعارض ذلك معارضة صريحة» بل ما ورد فيه يحتمل 
الال اهت أل اعدم ها اا ن اكات ون الادةة واكان 
في هذه النقطة لفظي'. وقدَم العالم لا يتعارض مع أنه مخلوق» خلقه الله زلا 
لا عن طريق الصدور كما زعم الفارابي وابن سيناء بل ربط أجزاءه بعضها ببعض 
منذ الأزل في حتمية ضرورية» وحركها دون انقطاع» بحيث تتصل الصورة با لمادة 
فيكون الوجود» أو تنفصل عنها فيكون العدم» فهو الخالق والصانع» والمحرك 
الأول وا مغير للكون. يحركه مباشرة» أو بواسطة العقول المفارقةء والكل راجع 
إليه". وهو المدبر للکون باستمرارء ولولا تدبیره وعنایته ما کان شمس ولا قمر 
زلا حياة ولا موت دولا تارش هذه العاية مع ماقد يوجذ ى الكرن من شرون 


لأن هذه الشرور نسبية» ولا تخرج عن إرادة الله في شيء. 


فابن رشد عقلاني وفي كل الوفاء لنزعته العقلية إن في مخاطبة العامة 
أو في التحدّث إلى الخاصة. ومن الخطاً أن يظن أن كتبه الدينية تتعارض مع كتبه 
الفلسفيةء ولئن كان بينهما شيء من التباين» فإغا يرجع إلى الأسلوب والطريقة 
هو باختصار خلاف منهجي» ويتلخص في أن ابن رشد قصد أن يخاطب العامة 
بلخة مجملة سهلةء بعيدة عن الغموض والتعقيد» متحاشية للدقائق والتفاصيل . 
وبعكس هذا قلّب للخاصة الأمور على وجوهها المختلفةء فحلل وتعمّق» وجادل 


۱ 
۲ 
۳ 
٤ 


ابن رشد» فصل المقال» تعقيق محمد عمارة» ص ١‏ 
ابن رشد» تهافت التهافت» تحقيق بويج» ص 1۸۹ 
ابن رشد» تلخيص ما بعد الطبيعة» ص = 


) 
) 
) 
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وناقش. وما يؤسف له أن محنته في خر حياته حالت دون أن يفهمه المسلمون 
على وجهه» فأحرقت كتبه وخشي الناس فلسفته. ولم يترجم من كتبه الدينية 
إلى اللاتينية إلا «تهافت التهافت»» وفي مرحلة متأخرة قليلاء فخاط مسيحيو 
القرون الوسطى في مره واتهمه فريق منهم بالاإلحاد والزندقة. وفي أرائه السابقة 
ما يشهد بأنه المؤمن الصادق» والعقلاني الذي يرفض كل تعارض بين العقل 
والدين. وفيها يثبت أيضا أنه لم يكن بعيدًا عن الفارابي وابن سينا ذلك البعد 
الذي يظن» فهو يقول معهم إن الله عقل يعقل ذاته» وح حياة حقة» وسعيد 
سعادة تامة". وما كان ليخرج عن هذاء لأن وراءه نفوذ أرسطو وسلطانه. 


حکم وتقدیر 

لم تقف فكرة الألوهية على نحو ما صورها به الفلاسفة عند الثقافة 
الإسلاميةء بل امتدت إلى ثقافات أخرى دينيةء وبخاصة إلى اليهودية والمسيحية. 
واليهودية ديانة موحدة تقوم على نصوص مقدسة»ء وقد حاول مفكروهاء هم 
الآخرون» أن يوفقوا بين العقل والنقل» وتصعد هذه المحاولة إلى عهد مبكر منذ 
فيلون اللإسكندري (١٤٠م).‏ وعني بها في القرون الوسطى عدد غير قليل من 
مفكري الیهود» وني مقدمتهم موسی بن میمون (۰۱٦ه/‏ ١٠۲٠م).‏ ويیكن أن 
يعد بحق بين فلاسفة الإسلام» كما يعتبر رئيس الاإسكولائية اليهودية. ولد في 
قرطبة» وعاصر ابن رشد» واتصل ببحثه ودرسه» وألم بأراء المتكلمين من معتزلة 


)۱( الصدر السابق» ص ¥ - V1‏ . 
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وأشاعرة» وأقر قدرًا منها وناقشهم طويلاً في قدر آخرء وتأثر دون نزاع بالفارابي 
وابن سينا. وقد وقف في كتابه «دلالة الحائرين» جزءًا كاملا على فكرة الألوهية. 
وهو يرى أن الله هو العلة الأولى وأصل الأشياء جميعهاء وجوده ضروري بذاته» 
ولا سبيل إلى تحديده وتعريفه لأنه بسيط غاية البساطة'. ويستحيل أن تکون له 
صفة ثبوتية متميزة من الذات» وكل ما جاء في الكتاب من صفاته إنغا هو لاإثبات 


کماله ونفي النقص عنه. وهذه لغة شبيهة كل الشبة بلغة الفارابي وابن سینا. 


وكان أثر فلاسفة الإسلام» وبخاصة ابن سينا وابن رشد» في الفكر المسيحي 
أشدّ وأعظم. وسبق لنا أن أشرنا إلى تيارين واضحين في هذا الفكر إبان القرن 
الالث عشرء وما التيار السنويء والتيار الرشديء ولكل أنصاره ومؤيدوه". 
بوجه خاص على الفلسفة الإلهية» وفي ضوئها أصبح اللاهوت المسيحي علمًا 
متميرًا. ورا كان أهم مستحدثات القديس توما الأكويني (١۲۷٠م)‏ أنه فلسف 
هذا اللاهوت» على نحو ما فلسف ابن سينا علم الكلام» وأضحت من قضاياه 
الكبرى البرهنة على وجود الله وتحديد مدلول صفات البارئ - جل شأنه. وقد 
أشرتا من قبل أيضا إلى مرقف المسيحين من هذه البرهنة :فا لمدرسة القرتتسكادة 
أميل إلى الدليل الأنطولوجي الذي قال به ابن سيناء لا سيما وهو شبيه با قال به 
القديس أنسلم (۹١٠١)ء‏ وترى أنه ألصق باللاهوت. أو بعبارة أخرى بالميتافزيقا 
منه بالطبيعة. وبعکس هذا ينحو توماس الأكويني منحی ابن رشد» ويؤثر برهان 


Maîimonide, Le Guide des égarés, T. I, p. 179 et suiv. (1) 
Madkour, "Duns Scot entre Avicenne et Averroês", dans Mélanges, Le Caire 1967, p. 119- (Y) 
131. 
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ا لحر كة والعلة الفاعلةء ويستعين بفكرة الامكان والضرورة على وجود الله" . وأما 
الصفات فهم يصورونها في الجملة» على نحو ما صنع فلاسفة الإسلام تصويرًا 
عقليًا مجردًاء فليست شيئًا زائدًا عن الذات» وتختلف كل الاختلاف عن صفات 
الحوداث» وترمي فقط إلى إثبات كمال الله وجلالهء وإذا وقفنا عند توما الأكويني 
وحده» وجدناه يقرر أن صفة الله الأولى هي الوجودء ووجوده يستلزم الصفات 
الأخرى من علم وقدرة وإرادة» ولیس علمه شيئًا سوی ذاه" . وهم یؤکدون كما 
أكد فلاسفة الإسلام أن العالم مخلوق» ولا عبرة في نظر ألبير الكبير (١۲۸٠م)‏ 
ولا في نظر توما أن يكون الخلق من عدم كما قال ابن رشد أو عن طريق الصدور 
کھا فال ان سا: 

ولیس بعزیز علينا أن نعقد مقارنات بين فكرة الألوهية عند فلاسفة 
الإسلام ونظائرها لدى الفلاسفة المحدثين»ء أمثال ديكارت» واسبينوزاء وليبنتز 
وقد حوول شيء من ذلك . ونقد كانط للأدلة التقليدية لاإثبات وجود الله يعود 
بنا إلى الفكر اللإسلامي» وما دار فيه حول هذه الأدلة من أخذ ورد. وفي وسعنا 
أن نقرر الآن أن الفلسفة الإلهية العربية تعد من أغنى الفلسفات التي عرفها 
التاريخ» فيها مادة غزيرة وعميقة» وفيها فكر حر طليق . أخحذت وأعطت» وهي دون 
نزاع حلقة هامة من حلقات الفكر الإنساني . وما أجدرها أن تدرس وتعرف» وقد 
كشف عن كثير من جوانبها في نصف القرن الأخيرء ولا تزال فيها كنوز دفينة في 
حاجة ماسّة إلى النشر والاحياء. 


Ibid. (۱) 
E. Gilson, History of Christian Philosophy in the Middle Ages, London 1955, p. 369. (¥) 
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حرية الإرادة 


1 حريه الأرادة 


الحرية لفظة عذبة ذات رنين خاص» استرعت الأسماع» واجتذبت 
القلوب» وأوحت بكثير من الأغاني والأناشيدء فتحت باب الأمل» وعززت 
مطالب المظلومين» ونصرت حقوق المهضومين. وهي إحدى القيم الإنسانية 
الكبرى» ودعامة هامة من دعائم الشخصيةء وأساس للحساب والمسئولية. غرس 
بذرتها الأولى الأبطال والمجاهدون» وانتصر لها الهداة والمصلحون» وقدستها 
الشرائع والأديان. لم يقدرها الإنسان حقق قدرها إلا بعد أن مر بأدوار من الخضوع 
والعبودية» خضع لأسرته وعشيرته» ثم لمدينته ودولته» فعرفت حرية الجماعة قبل 
أن تعرف حرية الفرد. وقد صورت في مراحل التاريخ بصور شتى» فالحرية في 
التاريخ القديم غيرها في التاريخ المتوسط وهما معّا تختلفان عن مدلول الحرية 
ف التاريخ الحديث. ويباهي القرن الثامن عشر بانتصاره للحرية الفردية» في حين 
انتقص ماركس في القرن التاسع عشر من شأنه» وتنكرت لها الدكتاتوريات 
المعاصرة ولم تتردد في أن تبطش بها. على أن حرية الفرد وثيقة الصلة بحرية 
الجماعة» وهما متضافرتان ومتكاملتان» ور فرد قاد شعجًا إلى الاستقلال والحريةه 


158 10۸ 


ورب مجح حارب الأحراں فكمّم الافواه وکسر الاقلام. وعصور الحرية هي 
عصور الانطلاق والتقدم والاختراع والابتکارء وجوها هو جو الفكر الصادق 
والعمل المثمر. 

والحرية محببة لذاتهاء لأنها مجاراة لاطبيعة» وشعور بالانطلاق الفطري 
دون حظر أو قيد. ومثلها الأعلى أن تستكمل مظاهرها في الفكر والاعتقادء 
ليس معنى الحرية أن تسيء إلى العدالةء أو أن تخرج على القانون» ومن أبسط 
ضوابطها أن تعامل الناس با تحب أن يعاملوك به. وليست الحرية في أن نسلم 
من المؤثرات الخارجية فحسب» بل أن نسلم أيضا من المؤثرات الداخليةء فنقاوم 
والأغيارء فهي تحرر من رق الشهوات» وفناء إرادة العبد في إرادة الحق»'. وقال 
ليبنتز «إن حرية الخالق مطلقة» ولا تكتمل حرية مخلوقاته إلا إذا سموا على 
شھو اتی ۲ 

والحرية والاإرادة لا تنفصلان» فلا سبيل إلى إرادة حقة بدون حرية تسلم بها 


من استعباد النفس والبدن» وتقف على قدميها إزاء المؤثرات والضغط الخارجى. 


. ١١۹ - ۱۱۸ القشيري» الرسالةء القاهرة ۱۳۱۸ هھ ص‎ )١( 
Leibniz, Nouveaux essais, Paris 1936, L. Il, eh — XXI. (¥) 
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فيفعل المرء ما يريد» ويريد ما يفعل . وحرية الإرادة» أو استقلال الإرادة» ساس 
أخلاق الواجب عند كانط »)۱۸٠٤(‏ وهي أساس المسثولية بوجه عام. وقد حاول 
ارسطو (۳۲۲ ق. م.) وأبيقور (۲۷۰ ق. م.) قديًا أن يفسحا للحرية مجالاً في 
الكون ونظامه. وشغل آباء الكنيسة بحرية الإرادة ليوفقوا بينهما وبين علم الله 
وعنايته» وسار على نهجهم القديس أوغسطين )٠١١(‏ والقديس توما الأكويني 
»)۱۲۷١(‏ وبذلا جهدا كبيرًا في هذا التوفيق . وعني الفلاسفة المحدثون كذلك 
مشكلة حرية الاإرادة» أمثال: إسبينوزا )٠١۷۷(‏ وبوسييه )٠۷٠١(‏ وليبنتز 
.)۱۷١١(‏ ولم يغفلها الفلاسفة المعاصرون» أمثال: رينوفييه »)٠۹٠١(‏ وبوترو 
(۱۹۲۳)» وبرجسون .)۱۹١١(‏ والواقع أن حرية الفرد خاضعة لبواعثه الداخلية 
من ميول وأهواء وخاضعة أيضا لسلطان المجتمع من نظم وشرائع» وعادات 
وتقاليد. وفوق هذا لا سبيل لأن يُفْصل الإنسان فصلا تام عن العالم في نظمه 
وقوانينه» وهنا يتسع مجال القول في مشكلة حرية الإرادة وتتباين الأراء. 


والواقع أنه ما دام المرء لبنة في بنيان الكون الفسيح» فإنه يخضع لا 
تخضع له ظواهره وأحداثه. وقديًا ذهب ديقريطس )۳۷١(‏ وأبيقور إلى 
الميكانيكية الذرية (عu٩اائنص‏ هة مصياصهءM6)‏ لتوضيح هذه الظواهرء 
ويتلخص ذلك في أن الوجود والعدم» والحركة والتغير إنغا هي وليدة التقاء 
الذرات وانفصالها -فأفكار المرء وأفعاله تسير سيرًا أَليّاء وتخضع لضرورة 
مطلقة لا محل فيها لحرية أو اختيار. وعبثا حاول أبيقور أن يجد لرية الفرد 


مكاتا في هذه الميكانيكية العمياءء زاعمًا أن للذرات في حركتها انحرافا عن 
خط سقوطهاء وحرية الفرد ضرب من هذا الانحراف» ولكنه انحراف آلي لا 
قصد فيه ولا إرادة. وذهب كثيرون من رجال الدين إلى القول بالجبر اللاهوتي 
»)Fatalisme théologique)‏ ومۇداه ان أحداث الكون جميعها إغا 
تصدر عن علم الله وإرادته وهي مقررة أزلاً ومحددة السير إلى الأبد. 
وبذا يصبح العبدء وكأنه ريشة في مهب الريح يسيرها كما يشاءء فلا 
قدرة له ولا إرادة. وانتهى البحث العلمي الحديث إلى الحتمية العلمية 
(Déterminisme scientifique)‏ وهي تقرر أن هناك علاقات ثابتة بين الظواهر 
الكونية على اختلافهاء وأنها خاضعة لقوانين لا تتخلف . ولا شك في أن هذه 
العلاقات الثابتة لا تسمح بحرية كاملةء ولا تفسح المجال لإرادة تختار. 


* f 


فحرية الإرادة مشكلة ذات جوانب متعددة»ء بين سيكلوجية وأخلاقيةء 
نشير إلى هذه الجوانب» وإنا لنتساءل إزاءها أين حرية الفرد في هذا كله؟ وهل من 


سبيل حقا إلى القول بحرية إرادة مطلقة؟. ويعنينا أن نجيب عن هذا السؤال في 
ضوء ما انتهى إليه مفكرو الاإسلام. 
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مشكلة حرية الإإرادة ف الفكر الإسلامي 

لشكلة حرية الإرادة فعلاً شأن حاص في تاريخ الفكر الإسلامي» وتعد 
من أولى المشاكل العقلية التي استوقفت المسلمين. اتجهت إليها أذهان العامة 
وتدارسها الخاصة منذ عهد مبكر. ثارت حولها الأسئلة. وغقدت من أجلها 
حلقات الجدل والمناقشة» وقامت باسمها مدارس فكرية متميزة» وبقيت هذه 
المدارس تتنوع وتتعدد على مر الزمن. عمقت درسهاء وانتهت في موضوع حرية 
الإرادة إلى راء وحلول لا تخلو من جرأة وشجاعة وجهد صادق في التوفيق بين 
العقل والنقل» ولها وزنها إذا ما قورنت بنظائرها في الثقافات الأخرى. وأضحى 
هذا الموضوع بابًا هاما من أبواب الدراسات الكلامية» وعبّر عنه بأسماء مختلفة 
فسمّى «خلتق الأفعال»» و «الاستطاعة»» و «الجبر والاختيار»» و «القضاء والقدر». 
ولم يقف أمره عند المتكلمين وحدهم» بل عرض له الفلاسفة ليلاثموا بينه وبين 
مبدأً السببية والعناية الإلهية. وحاول المتصوفة أن يفسروا الحرية على طريقتهم» 
وأن يسموا بها عن مستوى الجسم والمادة. وعالج الفقهاء والمشرعون موضوع 
القصد والإرادة ليقيموا عليه دعائم الجزاء والمسئوليةء وأنواع القصاص والعقوبة. 
ورا سرت إلى هذه الدراسات عدوى بعض الأفكار الأجنبية» ولعل من بينها 
ما وجه النظر إليهاء ولكنها في جملتها إنتاج إسلامي أصيل خضع أولا لظروف 
البيئة والمؤثرات الداخلية. 
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ومستوعبة» واكتفي فيها غالبا بشذرات واشارات عابرة» اللهم إلا بحث قام به 
الأستاذ متجوميري وت للحصول على درجة الد كتوراه» في الفلسفة منذ ٠١‏ سنة 
تقریبًاء وعنوانه: 


Free Will and Predestination in Early Islam". 


وقد وقف به فعلاً عند الثلث الأول للقرن الرابع الهجري» وعرض فيه 
بخاصة للخوارج والمرجئةء والقدرية والحبرية» والمعتزلة. وما أحوجنا أن نتتبع هذه 
المشكلة في نشأتها وتطورهاء وأن نقف عند شتى الآراء المتصلة بهاء وأن نوازن 
بينها وبين راء كبار المفكرين القدامى والمحدثين. وقد وضع فيها المسلمون كتبًا 
شتى مؤيدة لحرية الإرادة أو معارضة لهاء ولم نقف على كثير منهاء وفيما 
وصلنا قدر كاف لتوضيح جوانبها والكشف عن وقائعها. وسنبينها لدى الصدر 
الأول» وني المدارس الكلامية الكبرى» ولدى بعض الفرق التي عنيت بهاء وعند 
الفلاسفة والمتصوفة - ولن يفوتنا أن نشير إلى منزلتها في تاريخ الفكر الإنساني» 
وأن نربط ما قال به الإسلاميون بأشباهه في مراحل التاريخ المختلفة. 


W. Montgomery Watt, Free Will and Predestination in Early Islam, London 1948. (1) 
.o (of (o ص‎ A۹۹7۰ ابن الندي» الفهرست» القاهرة‎ () 


8 الفصل الأول 
نشأة المشكلة 


يحاول الانسان عادة إذا أخطأ أو خانه التوفيق أن يرد خطأه وإخفاقه إلى 
أسباب وظروف خارجة عنه» ولا يبالي أن يكون في ذلك ما ينتقص إرادته أو 
يعدو على حريته. ما إن وفق وأصاب» فإنه يعتز بأن التوفيق ثمرة جهده وأن 
الصواب صنع إرادته» وتلك ظاهرة تلحظ بانتظام. وقد كان الرعيل الأول من 
اللسلمين يژمنون بتوفیق الله الدائم لهم» وينعمون» بنصره المؤزر» ويعيشون في جو 
امتلاً بحرارة الايان وصدق اليقين» وعلى هذا نستبعد أن تكون مشكلة القدر 
قد أثيرت إثارة واضحة في عهد النبي والخلفاء الراشدين» ونشك فيما يعزى 
إليهم من أقوال في هذا الشأن - ويوم أن حلت المحن» وثارت فتنة عثمان» 
وحارب المسلمون بعضهم بعضًاء وقبل التحكيم فريق وأنكره خرون» وبدأ الناس 
يتساءلون عن الکباثر والصغائرء ویحکمون على مرتکبها بانه مؤمن او کافر او 
في منزلة بين المنزلتين» يوم أن ظهر ذلك كله أصبح للبحث في القدر محل. لا 
سيما وقد اعتنقت الإسلام أجناس وشعوب ذات ثقافات قدية» حملت معها ما 


)١(‏ ومن أوضح الأمثلة على ذلك ما قيل من أن عليًا ناقش القدرية ورد عليهم (الإسفراييني» التبصير في الدينء 
القاهرة 16 ص »)٥۸‏ وأغلب الظن أن ذلك من وضع المتأخرين. 
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خملت من آراء وأفكارء و كنا أن تقر أن مشكلة القدر من مسخحدثات النصف 
الثاني من القرن الأول للهجرة» ولكنها لم تعلن ويعرف لها أنصار إلا في أخرياته. 
فأخذ أناس يردون كل شيء إلى الله وهم الجبريةء وذهب آخرون إلى أن العبد 
خالق أفعاله وهم القدرية. 


وكان طبيعيًا أن يعزى إلى بعض كبار الصحابة والتابعين أقوال في هذا 
الشأن» فينسب إلى عبد الله بن عمر (٤۷ه/ 1۹٤‏ م)ء وهو في مقدمة السلفيين› 
انه قیل له «إن فلاا من الشام يقرئك السلام» فقال إنه بلغني انه قد أحدث 
التكذيب بالقدرء فإن كان قد أحدث فلا تقر مني عليه السلام». وتضاربت 
الأقوال حول الحسن البصري (١٠١ه/‏ ۷۳۹م)ء فعد تارة بين القدريةء وأخرى 
ga AU hE Ea E‏ 
(١۹ه/‏ ١٠۷م)‏ يؤيد فيها القائلين بحرية الإرادة» ثم عدل عن ذلك في أخريات 
حياته. ونحن أميل إلى ما قال به الذهبى من أن القدرية والجبرية كانوا يحاولون 
ضمه إلى صفوفهم ليستعينوا بجاهه ومنزلته» ولعله كان أقرب إلى ما قال به 
الصدر الأول من رد كل شيء إلى علم الله وقدرته . ويروى أن غيلان الدمشقي 
(١٠٠ه/‏ ۷۲۲م) وقف على حلقة ربيعة الرأي (١١۳١ه/‏ ١۳٠۷م)ء‏ وقال له: 
«أنت الذي تزعم أن الله يحب أن بُعصى» فقال له ربيعة: نت الذي تزعم أن الله 
يعض قشر" . 
)١(‏ أحمد أمينء فجر الإسلام» القاهرة ۱۹۳۰ء ص .۳٤۹‏ 


(۲) شمس الدين الذهبي» تاريخ الإسلام وطبقات المشاهیر والآعلام» القاهرة ١٤۱۹ء‏ ج٤»‏ ص ٠١١-۹۸‏ . 
(۳) المصدر السابق» ص .٠١‏ 
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وكان لا بد للسياسة أن تسهم في شيء من ذلك» ويظهر أن بني أمية 
كانوا يكرهون بوجه عام القول بحرية الإرادة لاعتبارات دينية وسياسية» لأن 
القول بالجبر يخدم سياستهم» فهم يقولون إنهم جاءوا بقضاء الله وقدره» وإذن 
يجب على المسلمين طاعتهم والخضوع لهم. ولعمر بن عبد العزيز (١١٠١ه/‏ 
۰ء,)» وهو من نعرف في تقواه وورعه واستمساکه با كان عليه الصدر الأولء 
مواقف مشهورة ضد القائلين بحرية الاإرادة» وبخاصة ضد غيلان الدمشقي› 
وكان يقت الخوض في هذه المسائل. ولم يخرج عن ذلك من خلفاء بني أمية 
إلا يزيد بن الوليد (١۲٠١ه/‏ ٤٤۷م)‏ الذي دعا الناس إلى القدر وحملهم عليه» 
وقرب أصحاب غیلان"". وحذا حذوه مروان بن محمد (۳۲٠ه/‏ ١٠۷م)‏ الذي 
أخذ عن أستاذه الجعد بن درهم (۷١١ه/‏ ١۷۴م).‏ وفي جو هذا الأخذ والرد 
جهد المتخاصمون في إدعام وجهة نظرهم بشتى الحجج» وحاول كل أن يجد في 
الكتاب والسنة ما ينتصر له» ولو بأضعف الروايات» ورا دفعت الخصومة أو 
سوء النية إلى شيء من الوضع والتلفيق» وعلى الباحث أن يلحظ ذلك ويتنبه 
إليه» وألا يأخذ بالروايات على علاتها. والحزبيات الطائفية والمذهبية ليست أقل 
خطرًا من الحزبيات العنصرية والسياسية» وكثيرًا ما حملت أصحابها على تصوير 
الأمور على غير وجههاء واختلاق ما لا أساس له. 


)۱( المسعودي »مروج الذهب» القاهرة ٠۳١۴۳‏ ھ» حا» ص .l0۹‏ 
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مظانها في الكتاب والسنة 


القرآن كتاب الله وآية نبيه» ومنبع أصول الدين» والمصدر الأول للتشريع. 
قنع صحابة كثيرون منه با معنى الإجمالي» دون دخول في تفاصيل مدلول الألفاظ 
والتراكيب. وإذا تعمتق بعضهم» اكتفى بالدلالة اللغويةء وربا أضاف إليها شيعًا 
من أسباب النزول» أو قصصًا من أخبار اليهود والنصارى. ولو تتبعنا ما نقل عن 
الصحابة وصدر التابعين من تفسيرء ما وجدنا فيه أثرّا من انتصار لمذهب ديني» 
أو استنباطًا لحكم فقهي. ويوم أن تعارضت الآراء واختلفت وجهات النظر 
أخذ كل في البحث عما يؤيد وجهة نظره من سند قرآني . وربا استخدمت الأية 
الواحدة» بضرب من الفهم والتأويل» في إثبات الشيء وضده. وتوسع المتكلمون 
والفقهاء ني هذا كل التوسع» وجدوا في البحث عن دليل قرآني لا يذهبون إليه 
أو يقولون به» وتأثر علم التفسير بذلك كل التأثر» ومن الناحية الكلامية هناك 
تفاسير تعبر عن وجهة نظر المعتزلة» وأخرى تعبر عن وجهة نظر أهل السنة. 

ولعل مشكلة القدر من أولى المشاكل الكلامية التي حاول الباحثون 
أن يدعموها بسند من القرآن الكري» وفيه مجال فسيح لهاء فمن آياته ما يؤيد 
حرية الإرادةء ومنها ما يعارضهاء ونكتفي بذكر أمثلة منها. فمما يؤيدها قوله 
[الأنعام ]٠٠١/‏ وقوله تعالى: جرا يما كانواً يبون 4 [التوبة/ ۸۲]. 
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دی لتقيف وَمّن صل تما ما يض عا 4 [یونس / »]۱٠۸‏ وقوله: «إفمن 
سء ليون وَس سَاء فيكف & [الكهف / E‏ 
قي ومن أسة ها [فصلت/ ]٤١‏ وقوله: کل تنیں مسبت 
رة 4 [المدثر / ۳۸]. 


وفي القرآن آيات أخرى كثيرة دالة على أن أفعال العباد مقدرة 
ونجتزئ بذ کر بعضها. قال تعالی : إن ای ت کمروا کک درم 
مه وم OES‏ حم آله على فلوبهم وَل سمه وَج تر 
E‏ عَذَابُ عَظِيم 4 [الغة/ ۹ ۷ء وال Ny‏ فی 
ألا ى و یل ایک هم ية 4 | [الأعراف / ۱۷۸]. وقال: 


Boll 


ما َب الله نَا [التوبة/ »]١١‏ وقال : اوربك 
a E‏ کے ا ت [القصص / 1۸]ء وقال: 
مادا اراد آله هنذا متلا الك لله من د شاه يهى من ياء 4 [المدثر / ا 
وقال : وما ساون إلا أن ياء الله رب اَلْعْلَمِيت 4 [التکویر / ۲۹]. 
وذهب بعض الباحثين إلى أن السور المكية أميل إلى تقرير حرية الإرادة 
في حين أن السور المدنية أميل إلى تقرير الجبر» وهذا توزيع لا يؤيده الواقع» فإن 
«الأعراف» مغلا وهي مكية» فيها ما يؤيد الحبرء و«التوبة)» وهي مدنية» فيها ما 
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يؤيد حرية الإرادة. ورا ظهر الجانبان في آن واحد» كما لاحظ ابن رشد» مثل 
Ek‏ :واولا اکم ۸ RES‏ متم کیا فلم أن عذال وين 
عند آنشیک إن آله عل کل سیو می ا وما صب وم لتت امان 
دن أََهِ 4 [آل عمران/ ۱۹- e !]۱۹٩‏ 
ف هذه المشكلة شبه متعادل» وفيه ما يؤيد القدرية والجبرية على السواء» ولعل 
في ذلك إشارة إلى أن الأفعال فيها اختياري» وفيها اضطراري. ومهما يكن من 


أمرء فإن هذه الآيات كانت موضع احتجاج من جانب وتأويل من جانب آخر.. 


والحديث هو المصدر الثانى من مصادر الدين» وعليه أيضًا عول المتكلمون 
والفقهاء. لاسیما وهو يفصل مجمل القرآن» ويقيد مطلقه» ویخصص عامه» 
عهد النبي» ولم يسجل إلا قلیل منه» وترك مره للذاكرة والرواية وبقي ھکذا 
حتى منتصف القرن الثاني» حين بدأت جماعة في جمع الأحاديث التي صحت 
عندهاء ثم توالت حركة الجمع والتسجيل في كتب مفصلةء كموطأ مالك وصحيح 
البخاري. وكان بعض الصحابة ضنينًا بروايته خحشية النسيان أو الكذب» بينما 
توسع في ذلك آخرون. وفي تعدد الرواة وتفاوت حفظهم ما يؤدي إلى اختلاف 
الروايةء هذا إلى ما طرأً فيما بعد من خصومات سياسية» وخلافات مذهبية» 
شجعت على الوضع والاختراع» وأضحى الناس غير الناس" 


.۲۲۳ ابن رشد» مناهج الأدلة في عقائد الملةء القاهرة ٩٥۱۹ء ص‎ )١( 
~۹ -۱۱۷ البخاري» الجامع الصحيح› القاهرة هھ ج٤ ص‎ () 
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ولشكلة القدر نصيب من ذلك فقد رويت فيها أحاديث تؤذن بأنها 
اوت مد قھا مک فا عن جا ان رسول الله ٤‏ قال : «لا يمن عبد 
حتی یؤمن بالقدر خیره وشره» وحتی یعلم آن ما أصابه لم یکن لیخطئه» وما 
أخطأه لم يكن ليصيبه». وهذا ما سبق لنا أن استبعدناه. وعقد كل من البخاري 
(۲۰۸ھ/ ۸۷۰م) ومسلم (۲٣۲هھ/‏ ٩٦۸م)‏ في صحیحه کتابًا «للقدر»» ذکر 
فيه الأحاديث المتصلة به» وقد سرد البخاري منها نحو »٠١‏ وسرد مسلم نحو 
الأربعين"' وتكاد تدور كلها حول الأعماق والأرزاق والآجال» ومنها ما ورد في 
الصحيحين» مثل قوله 4#5: «إن الرجل يعمل بعمل أهل النار» حتى ما يكون 
بينه وبينها غير ذراع أو ذراعين» فيسبق عليه الكتاب فيعمل بعمل آهل الجنة 
فيدخلهاء وإن الرجل يعمل بعمل أهل الجنة حتى ما يكون بينه وبينها غير ذراع 
أو ذراعين» فيسبق عليه الكتاب فيعمل بعمل أهل النار فيدخلها». ومثل قوله: 
«ما من مولود إلا ويولد على الفطرة» وأبواه يهودانه أو ينصرانه... قالوا يا رسول 
الله أفرأیت من يوت وهو صغیر؟» قال اله تعالى أعلم ا كانوا عاملين». 


* f 


وتقيل كلها إلى تأييد فكرة الجبرء وليس من بينها ما يناصر الاختيار إلا 
بشيء من الاجتهاد والتصرف» مثل : «کل ميسر لا خحلق له». وشاء ابن رشد 
la‏ أن يتخذ من حديث «ما من مولود» دلیلاً على الاختیاں ولا يخلو ذلك 


(۱( مسلم» الجامع الصحيح» القاهرة 1400 ص ۲۰٤۷‏ . 
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من تأويل وتوسع". ولعل في هذا ما يفسر النزعة السلفية القوية التي سادت في 
أحريات القرن الأول الهجري وأوائل القرن الثاني» والتي كانت ترمي إلى محاربة 
أقوال أمثال معبد الجهني (١۸ه/‏ 1۹۸م) وغيلان الدمشقي (١٠٠ه/‏ ۷۲۲م) 
من أنصار حرية الإرادة. وإذا كان هذا الرعيل الأول قد اتجه نحو الكتاب والسنة 
ليستمد منهما ما يؤيد وجهة نظره» فإن المدارس التالية من حنابلة وأشاعرة 
وماتوريدية قد توسعوا في هذا كل التوسع وتفننوا فيه. وإذا كان المعتزلة قد تحفظوا 
في اللاستدلال بالحديث» فإنهم وقفوا من الآيات القرآنية موقف المؤول والمفسر. 


التيارات الأجنبية 


لم يبق اليوم محل للشك في تأثر ثقافة بأخرى وأخذها عنهاء فالتبادل 
الثقافي ظاهرة إنسانية لوحظت في الماضي» ولا تزال تلحظ في الحاضر. وليس فيها 
عيب ولا نقص» ذلك لأن الثقافات الحية هي التي تأخذ وتعطي» وفي أخذها 
وعطائها حفظ لتراث البشرية وإمداد له. والخطأً كل الخطأ في أن تصور هذه الظاهرة 
على غير وجههاء وأن تعد مجرد ضرب من التقليد الأعمى والنقل الحرفي. فإن 
لكل ثقافة ظروفها ومكوناتهاء وني وسعها أن تستحدث طرازا خاصًا بهاء وإن 
التقت مع الثقافات الأخرى في جوانب مشتركة. وقد سبق لنا أن أشرنا إلى أن 
الثقافة الإسلامية أخذت عن الشرق والغرب» وتبنت ما تبنت من آراء وأفكار 


(۱) ابن رشد» مناهج الأدلة ص ۲۲۳ - .٠۲٤‏ 
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أجنبية» ولم يعد هذا في شيء على شخصيتهاء بل دمغته بطابعهاء وأضافت إليه 
ما أضافت من بحثها وإنتاجها. 


وقد نبتت مشكلة حرية الإرادة لدى المسلمين - كغيرها من مشكلات 
فلسفية وكلامية أخرى- في جو اختلط فيه العرب بأجناس وعناصر مختلفةه 
والتقوا بأفكار وأراء أجنبية» وليس بغريب أن توجههم نحو أمور لم تخطر 
ببالهم من قبل - ثم أخذ المسلمون يعالجونها على طريقتهم الخاصة» 
ويلائمون بينها وبين دينهم ومعتقداتهم. ونحن نعلم أن لهذه المشكلة تاريخًا 
في الفكر اليوناني» وفي الفكر الديني بوجه عام. وقد عني بها أباء الكنيسة 
الأولى» وقفى على آثارهم القديس أوغسطين الذي وضع فيها بحثا بعنوان 
er0 arbi ٥(‏ ع). وبقى رجال الدين» بل العامة من المسيحيين» يديرون 
حولها حوارًا في بيئاتهم ا مختلفة. ويتلخص في أن المخلوقات لا تستطيع أن تحدث 
شيا إلا بعون من اللّه» ولا تفعل خيرًا إلا بلطف منه وفضل» وأن علمه الأزلي 
محرط› چا حدث وما سیحدن . وهنا یرد السؤال: اين حرية الاإرادة ف هذا 
کک وخارل ارقن رة جدرى آة ل ها الاشكال ادحا أن فة 
الزمن لا اعتبار لها بالنسبة لله وإذن لا محل لن تتحدث في مقامه عن ماض 
ومستقبل › وفاته أن علم ا وقدرته محیطان بکل شیء» فلم يفسح إلغاء فكرة 
الزمن المجال لقدرة العبد وإرادته. وذهب مفكرون مسيحيون إلى حلول أخرى 
سنعرض لبعضها. 
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وعرف هذا الحوار في دمشق» وكانت مركرا مسيحيًا هامًا قبل الفتح 
الإسلامي» وعاشت فيها جالية مسيحية إلى جانب المسلمين في تسامح ديني 
ملحوظ . وليس ببعيد أن يكون هذا الحوار قد امتد منه شيء إلى البصرة التي 
تعد في مقدمة المراكز الثقافية اللإسلامية الكبرى في القرن الأول الهجري» والتي 
كانت ملتقى تقافات مختلفة» وكانت على مقربة من بعض المدارس المسيحية 
الشرقية. ويذهب مؤرخو الفرق إلى أن مشكلة الجبر والاختيار عدوى انتقلت إلى 
الإسلام من المسيحيين في دمشق أو من مسيحيي البصرة. 


وعلى رأس هؤلاء المسيحيين يجب أن نشير إلى يحيى الدمشقي 
(۲۷١ه/‏ ۹٤۷م)‏ الذي ولد في خلافة معاوية» وعاش مع والده في كنف خلفاء 
بني أميةء وكان أبوه مشرفا على الشئون المالية لعبد املك بن مروان. وبقي يحيى 
في دمشق إلى أن بلغ الخمسين» وتولى رياسة الطائفة المسيحية بعد أبيه» ولا بد 
أن يکون قد عرف العربية وتكلمهاء وإن كانت كتبه التي وصلت إلينا باليونانية. 
ولیس بغريب أن يدور بينه وبين جيرانه ومواطنيه المسلمين حوار حول بعض 
المسائل الدينيةء ويؤكد هو نفسه هذا الحوار في رسالته: «نقاش بين مسيحي 
ومسلم». وقد وقف في بحوثه الدينية عند مشكلة حرية الإرادة» وكان يرى 


)١(‏ الشهرستانى» الملل والنحل» القاهرة ٠۳١۷‏ ه جا ص ٥۹4‏ ؛ البغدادي» الفرق بين الفرق» القاهرةء مطبعة 
المعارف» ٥ا.‏ 

G. Graf, Geschichte der arabischen christlichen Literatur, Ringgren (H), Studies in Arabic (¥) 

Fatalism. Uppsala 1955. 
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أن الافعال الاإنسانية ضربان: جبرية واختيارية. والجبرية هي التي تحدث بغير 
شعور كنمو الجسم» أو تحت تأثير حاجة طبيعية كالأكل» أو عن خطأ غير مقصود 
كمن أطلق سهمًا على صيد وأصاب إنساتا. والأفعال الاختيارية هي التي تصدر 
عحض إرادة الشخص,» وبعد فكر وروية لتحقيق لذة أو منفعةء فهي أفعال مقرونة 
بقدرة وإرادة» وفي وسع المرء أن يفعلها وألا يفعلها. والأفعال الجبرية من صنع الله 
والأفعال الاختيارية من صنع العباد' ومن المحتمل أن يكون يحيى الدمشقي 
قد تبادل أمثال هذه الأفكار شفوبًا في أثناء مقامه في دمشق مع بعض من كان 
يلقاهم من المسلمين» أما أن يكتب فيها ويؤلف فالأرجح أن ذلك لم يتم إلا بعد 
انتقاله إلى القسطنطينية. وقد أشرنا إلى أنه عاش في دمشق إلى جانب التسعة 
أو العشرة الأول من خلفاء بني أميةء وهم لم يكونوا في الجملة من أنصار حرية 
الإرادة ول بستسغوا كنيرا التحدت في هذا اوضرع 


وقد شغلت صلة یحیی الدمشقي بالفكر الاإسلامي الباحثين» وبخاصة 
الملستشرقون» منذ أخريات القرن الماضي . فعا لجها ولأ فون كرير. وتوسع فيها 
ل ا اا ا و ا 2 ویم 


De Fide Orthodoxa, Book I1. 
.)۱۹١ =( ٩۳ ص‎ 
Von Kremer, Kulturgeschichtliche Streifziige auf dem Gebiete des Islams, Leipzig 1875. 
C.H. Becker, Christtiche Polemik und Islamische Dogmenbildung, in Zeitschrift für 
Assyriologie, XXVI, 1911. 
C.A. Nallino, "Sole nome di Mu’tazilitti", in Rivista Orientali. Roma, T. VII. (6) 


انظر أيضًا: بدوي» التراث الیونانی» القاهرة» ص ۲۰۲ .۲٠۳-‏ 


) 
) 
) 
) 
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وحاول أن يقارن آراء الدمشقي بأراء القدرية" المسلمين. ولا تخلو هذه المقارنة 
من غلو وإسراف» لأنها لا تنصب على ما قال به أحد معاصري الدمشقي» أمثال 
معبد وغيلان» وإنغا تقوم على آراء ظهرت بعد ذلك بنحو قرن» ومن أشخاص لم 
يعرفوا الدمشقي ولم يقفوا على كتبه اليونانيةء وهم بوجه خاص معتزلة البصرة - 
ويذهب موريس سيل أيضًا إلى أن الخوارج الأول عرضوا لشيء من حرية الاإرادة 
في حديثهم عن العدل الإلهي» وليست لدينا مع الأسف مصادر مباشرة في 
هذه الناحية» وما وصلنا عنهم يؤيد أنهم كانوا إلى ظاهر النص أميل» وما عزى 
إليهم من آراء كلامية يرجع إلى القرن الثاني للهجرة» واستولت عليهم في البداية 
المشكلة السياسية من خلافة وتحكيم» ولم يحظوا في العهد الأموي باستقرار 
يسمح بدرس أو فلسفةء وإذا كان الإباضية قد عرضوا للاستطاعة وخلق الأفعالء 
فإغا غ ذلك في مرحلة متأخرة» وبعدوى من الفرق الأخرى وبخاصة جماعة 
المزلة»وستفضل هذا فيما بعد" . 


* f 


في ضوء ذلك نستطيع أن نقرر أن هناك تيارات أجنبية سرت إلى العالم 
الاسلامى» وأن منها ما يتصل بمشكلة حرية الإرادة. وقد أثيرت هذه المشكلة 
ق دمشق› حیث کانت توجد جالية مسيحية كبيرة» وعلی راسها بعض آباء 
Morris Seale, Muslim Theology. A Study of Origins with Reference to the Church Fathers, (1)‏ 


London 1964.‏ 
(۲) ص: ۱۱۰ (= ص۱۹۹). 
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الكتنستة: . وثہت ثىت أن مدا الجهني زار دمشق› وان غيلان أقام بھاء وهما اللذان 
أثارا هذه المشكلة لأول مرة في الإسلام» ولا يبعد أن يكونا قد وقفا على ما جرى 
من حوار حول هذا الموضوع. ولكن آن نذهب» كما صنع موريس سيل» إلى 
عقد مقارنات ومقابلة آراء بعضها ببعض» فهذا ما لا سبيل إليه في ضوء مصادرنا 
الال ة0 


أو ائل مثلي الجبر والاختيار 

شغل المسلمون كما قدمنا في أخريات القرن الأول الهجري مشكلة الجبر 
والاختيارء» ودار فيها أخذ ورد ميًا وشمالا في دمشق والمدينة والبصرة - وأسهم 
فيها رواة ومحدثون» ودعاة وخلفاء . فذهب فريق إلى القول بحرية الاإرادة» وسموا 
«القدرية» لأنهم أثبتوا للإنسان قدرة على أعمالهء ولا تخلو هذه التسمية من 
غموض وتناقض» وربا أريد بها شيء من النكاية والزراية» وعلى رس هؤلاء معبد 
الجهني وغيلان الدمشقي . وذهب فريق آخر إلى أن الإنسان مسير لا مخير فلا 
إرادة له ولا قدرةء ليس له إلا ما أراد الله» ولا قدرة له على شيءء وإنغا يخلق الله 
أفعاله» وسموا الجبرية» وعلى رأسهم الجهم بن صفوان. 


ثلاثة أداروا هذه المشكلة في البدايةء منهم اثنان قدريانء وواحد جبري» وقد 
عرفوا با لجرآة والشجاعة» انتقدوا خلفاء بني أمية» واستنكروا كثيرًا من تصرفاتهم . 


)١(‏ عرض لهذا الموضوع حديثا في تفصيل الدكتور عبد الرحمن بدوي في كتابه: مذاهب الإسلاميين» بيروت 
,جا ص ۱۲۰-۱۱۲ . 
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ووهبوا لساتا ناطقا وحجة بالغة» وجاهدوا في سبيل آرائهم إلى أن أسلموا أرواحهم 
شهداء الحق والمبدأً» ونأسف لنقص معلوماتنا عنهم» وبخاصة الاثنان القدريان» 
ولعل ذلك راجع إلى أن آراءهم اندمجت في آراء المدارس الكبرى التاليةء ولم 
يجدوا من الأتباع ما یرددها باسمهم ويحفظها عنهم». وسنقف عندهم تباغًا 
لنبين كيف صوروا مشكلة الجبر والاختيار» ورسموا نقطة البدء فيها. 


ماود (۰ھ/ 1۹۹م( تابعی ومحدتث» وأول من دعا ل القول 
بحرية الإرادة. نشا في البصرة» وتنقل بين العواصم الإإسلامية الكبرى» فزار 
دمشق والمدينة» و کان له فيهما تلاميذ وأتباع» تابع الآحداث السياسية في عصره» 
وأخذ على بعض خلفاء بني أمية ظلمهم وجورهم» وخرج عليهم مع ابن الأشحت: 
وقتله ا لحجاج (٩۹ه/‏ ٤۷۱م)»‏ ولم يصلنا من آرائه شيء یذ کر اللهم إلا أنه کان 
يتكلم في القدر والاستطاعة» وكأغا كان ينكر فكرة القضاء المحتوم التي يتعلل بها 
الحكام لتسويغ تصرفاتهم»› ویرتکب باسمها اللحكومون ما یرتکبون من فاص 
وآثام» فدافع عن شرعية التكاليف» وأنكر القدر الذي يسلب الاختيار. 


غيلان الد مشق (٥٠٠ھ/ «(pv‏ خط خطیب فصیح»› وجدلى ماهر وتقی 
ورع ‏ کان بوه مول لعثمان بن عفان» فارتہبط من قدي پئ أميةه وعاش ف 


دمشق على مقربة منهم» ولم ينعه هذا من أن ينكر تصرفاتهم» وجاهر بهذا 


(۱) انظر في ترجمته: ميزان الاعتدال ۱۸۴/۴؛ البداية والنهاية ٤٤/۹‏ . 
(۲) انظر في ترجمته: ميزان الاعتدال ۱۸۳/۳؛ البداية والنهاية .٤٤/١‏ 
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عمر بن عبد العزيز (١١٠ه/‏ ١۷۲م)‏ وهو أعدلهم. اتصل بالحسن البصري» 
وشهد مجلسه» وكان له حوار مع ربيعة الرأي ومع عمر بن عبد العزيز نفسه في 
مشكلة القدرء وقد نهاه عن أن يخوض فيها. وتقديرًا لمنزلته لزم الصمت زمتًاء ثم 
انتهى به الأمر إلى أن خرج على هشام بن عبد الملك (١۲٠ه/‏ ١٤۷م)»‏ فمثل 
به» بفتوى - فيما يقال - من الأوزاعي إمام الشام» وأغلب الظن أن قتله هو الآخر 


لم يخل من اعتبارات سياسية". 


وموقفه من القدر واضح» فهو ثاني من تكلم فيه بعد معبد» وتنسب إليه 
فرقة الغيلانية» وعد من رجال الطبقة الرابعة من المعتزلة» وبقدر ما يعتز به هؤلاء 
امل غلية آهل اة و كان يرن أن السات وا لير من اله والفروالسات 
من الاإنسان» والاستطاعة عنده هي السلامة وصحة الجوارح. وفي كلام له مع 
عمر بن عبد العزیز -فيما يروی: «هل وجدت يا عمر حكيمًا يعيب ما يصنع› 
أو يصنع ما يعيب» أو يعذب على ما قضى» أو يقضي ما يعذب عليه؟ أم هل 
وجدت رشيدا يدعو إلى الهدى ثم يضل عنه؟ أم هل وجدت رحيمًا يكلف 
العباد فوق الطاقة أو يعذبهم على الطاعة؟ أم هل وجدت عدلاً يحمل الناس 
على الظلم والتظالم ؟ وهل وجدت صادقا يحمل الناس على الكذب والتكاذب 
بينهم؟- فهو يقرر بهذا مبدأً حرية الإرادة. وأن الله لا يعمل إلا الأصلح» فلا 
(0 اظر في فرعته المعارف لابن قنية ۲۲١‏ تاريخ البريي ۲/ ۳۴ المنية والأمل ٠١‏ - ۷٠؛‏ الانتصار 


IE ۳‏ 
)( ابن المرتضى» طبقات المعتزلةء بيروت ۱ء ص ۲٣‏ . 
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يقضى بالمعاصى» بل يرتكبها الإنسان عحض إرادته. وكيف يعذب الله على فعل 
فعله هوء وهو عادل لا یظلمء ورحیم لا یکلف با لا یطاق» وحکیم لا يفعل ما هو 


وقد نسب إلى غیلان أنه کان يقول بالإرجاءء وزعم أن الإعان لا يزيد ولا 
ينقص» ولا يتفاضل الناس فيه" وفي هذا ما فيه من تعارض مع القول مبداً 
حرية الاإرادةء وأن الاإنسان مسئول عما يفعل› وأن ف وسعه ان يسعد نفسه 
وأن يشقيها- والإرجاء في الحقيقة نزعة ترمي إلى شيء من التفويض» وتتحاشى 
الحكم على تصرفات يعز الحكم عليهاء لا سيما إذا اتصلت بأشخاص لها قدرها 
كعثمان وعلي- ولم تقف هذه النزعة عند فرقة أو أفراد معينين» فهناك مرجئثة 
من اهل الحديث»› ومن القدرية» ومن الجبرية» ومن الخوارج. ومن المۇرخىن من 
عد أبا حنيفة مرجِئًا. وقد قويت هذه النزعة في النصف الثانى من القرن الأول 
الهجري» وفي أوائل القرن الثاني» ثم تلاشت وضعفت بعد ذلك. 

الجهم بن صفوان (۲۷١ه/‏ ١٠۷م)ء‏ أعرض شخصيةء وأعمق أثرًّا 
من زميليه السابقن» واشتهر متلهما بقوة الحجة وفصاحة اللسان» يدعو الناس 
فتجذبهم فصاحته. قال بالجبر ورف به» وأسس فرقة الجهمية التي عمرت بعده 


)۱( الأشعري» مقالات» ج ۱» ص ١۳٠؛‏ البغدادي» الفرق» ص ١۲٠؛‏ الشهرستانی» ملل » جا ص .٠۹۰‏ 
(۲) انظر في ترجمته» كتاب الانتصار للخياط» ص ١۱۸؛‏ ميزان الاعتدال للذهبي» /١‏ ۱۹۷؛ الكامل لابن الأثير 


حوادث سنة ۱۲۸؛ تاريخ الجهمية للقاسمي؛ الفصل لابن حزم .٠٠١ - ۲٠٤ /٤‏ 
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طويلا. وسبق لنا أن عرضنا له ولآرائه في مشكلة الألوهيةء ونقف هنا عند آرائه 
في مشكلة حرية الاإرادة. 


وصورها الشهرستاني بأنه یری «أن الإنسان لا يقدر على شيء ولا 
يوصف بالاستطاعة» وإنغا هو مجبور في أفعاله» لا قدرة له ولا إرادة ولا اختيار""». 
والثواب والعقاب والتكليف جبر كالأفعال وصورها الأشعري تصويرًا يختلف 
عن هذا بعض الشيء» ملاحظا أنه تفرد بالقول بأنه: «لا فعل لأحد في الحقيقة 
إلا الله وحده وأنه هو الفاعل» وأن الناس إغا تنسب إليهم أفعالهم على المجاز 
كما بال ركت الجر ردا ر الفلك وزالت القن وفافل ذلك بالجة 
والفلك والشمس الله سبحانه. إلا أنه خلق للإنسان قدرة كان بها الفعل» وخلق 
له إرادة للفعل» واختيارًا له منفردًا»ء وعلى هذا لا ينكر الجهم قدرة الفرد ولا 
إرادته ولا اختياره» وإغا يردها جميعًا إلى الله والشائع عنه ما قال به الشهرستاني» 
وبذا عد من أنصار الجبرية الخالصة» والتقى معه فيها طائفة من الأزارقة وتقابلها 
الجبرية المتوسطة» وهي التي تثبت للعبد قدرة غير مؤثرة» وقال بها النجارية 
والضرارية والأشاعرة» مع اختلاف في بعض التفاصيل . 

* f oF 

(۱) الشهرستاني» مللء ج ۱ء ص .١١١-١۱۰‏ 
(۲) المصدر السابق» ج ١ء‏ ص .١١١‏ 
(۳) الأشعري» مقالات» جا »ص ۲۷۹. 
)6( 
() 


.٠٠۸ الشهرستاني» ملل» جا ص‎ ٤ 
۳ ابن حزم» فصل»› جا» ص‎ ° 
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حکم وتقدیر 

رسم جهم وزميلاه إذن الخطوط الكبرى لمشكلة حرية الإرادة» ومهدوا 
بذلك لدراسات توسعت فيها المدارس التالية. وإذا كان جهم قد أنكر هذه الحرية 
فإن زميليه اعتدا بها ودافعا عنهاء وبين هذين الطرفين المتقابلين دار الخلاف» 
وانتصر كل فريق لرأيه» وحرص أنصار الحرية بوجه خاص على أن يلائموا بينها 
وبين علم اله وإرادته» وجهد القائلون بالجبر في أن يثبتوا للعبد شيًا من الاختيار 


يبرر به ما يوجه إلى الإنسان من حساب ومسئولية. 


1 الفصل الثاني 
المحترلة 


بذرت بذور الدراسات الكلامية في أخريات القرن الأول للهجرةء وأخحذت 
تؤتي ثمارها في القرن الثاني . قام على أمرها في البداية أفراد أولعوا بهاء وأسهمت 
فيها فرق وجماعات سياسية ثم تولتها بعد ذلك مدارس متخصصة» يلتقي أعضاء 
كل واحدة منها عند أصول عامةء وإن اختلفوا في بعض التفاصيل والجزئيات. 
وقد کانوا يۇمنون جميعًا بهذ ه الأصول ویدافعون عنهاء ويسير خلفهم على نهج 
سلفهم. ولا شك في أن هذه الدراسات الكلامية تمثل نشأة الفكر الفلسفي 
في الإسلام» وبقيت في صميمه إلى النهاية. وتحتها تفرعت الدراسات العلمية 
والفلسفية الخالصة» وارتبطت بها على نحو ما البحوث الفقهية والأراء الصوفية. 

والمدارس الكلامية الكبرى ثلاث: المعتزلةء والأشاعرةء وال ماتريدية. 
وللمعتزلة فضل السبق. وهم كما قدمنا الواضعون الحقيقيون لعلم الكلام'. 
وقد قادوا في القرنين الثانى والثالث حركة فكرية واسعة» كان لها شأنها في 


البحث اللإسلامي عامة. ويوم أن غلوا في قولهم وفعلهم. وأدخلوا السياسة في 


)۱( ص: ۲۹ (= ص۸٤).‏ 
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الدين» وحاولوا أن يفرضوا على الناس ب بعض آرائهم بالقوة» أغضبوا السلف» 
واستنکرت الجماهير فعلهم . وكان لا بد من اتجاه وسط يقرب المسافة بين القدي 
والجديد» بين المنقول والمعقول» وحمل راية هذا الاتجاه الأشاعرة من جانب» 
والماتريدية من جانب آخر. وسارت هاتان المدرستان معا في غير ما تعارض واضح» 
e‏ السنة والجماعة» وأضحت 
تعاليمها العقيدة الرسمية للسنيين عامة تقريبًا ًا 


وهناك مدارس كلامية أخرى كالحنابلة والكراميةء وفرق عالجحت بعض 
مسائل علم الكلام كالشيعة والخوارج والمرجثة. ولن نقف عند هؤلاء طويلاًء 
وسنربط الحنابلة والكرامية بالأشاعرة» وإن قامت بينهم معارك حامية الوطيس. 
ونربط الشيعة بالمعتزلة لما كان بينهم من أخذ وتبادل. وليس للخوارج والمرجثة 
كبير شأن في الدراسات الكلاميةء تركز بحث الأول خاصة حول مشكلة 
الخلافة» وعنى الأخيرون بمسألة الكفر والايانء وحياة الفرقتين معًّا تكاد تقف 
عند نهاية القرن الثاني للهجرة إلا بعض بقايا 2 وبخاصة الإباضية الذين 
عمروا إلى اليوم في المشرق والمغرب» على أنا سنشير إلى ما كان لهما من مواقف 
في موضوع حرية الاإرادة. والخوارج معاصرون للمعتزلة ومتأثرون بهم» وسنعالجهم 
إلى جانبهم. وينصب حديفنا أساسًا على المدارس الكبرى الثلاثء» بادئينء 
بالمعتزلة» وخاتمين بالماتريدية. 


* f 
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آمن المعتزلة بعدل الله» وعدوه أصلاً من أصولهم الهامةء وليس من العدالة 
أن يكلف المرء با لا يطيق» أو أن يسأل عما لم يفعل» أو أن يحاسب على ما لم 
يقصد إليه. ولهذا اتفق المعتزلة جميعًا على أن العبد قادر خالق لأفعاله. خيرها 
وشرها» مستحق على ما يفعله ثوابًا أو عقابًا في الدار الآخرة. والرب تعالى منزه 
عن أن يضاف إليه شر وظلم» أو فعل هو كفر ومعصيةء لأنه لو خلت الظلم كان 
ظا0ا"“. وهم بهذا يلتقون مع القدرية الأوائل» أمثال غيلان الدمشقي . وقد أطلق 
الاسم عليهم» وإن لم يرتضوه كثيرًا". وتنص المصادر على أن واصل بن عطاء 
(۲١١ه/‏ ۸٤۷م)ء‏ مؤسس المدرسة» عرف غيلان» وأخذ عنه مذهب القدر. 


وآمن المعتزلة ا بالحرية» حرية الفكر والقول» والعمل» طبقوها على 
أنفسهم في بحثهم ودرسهم وفي حوارهم وجدلهم. فذهبوا إلى أراء جديدة وغريبة 
أحياتاء وقالوا ا لم يجرؤ أحد غيرهم أن يقوله. وعدوا الفعل الحتى ذلك الذي 
يصدر عن حرية تامةء ويوجب ال مسثولية. وربطوا فكرة حرية الاإرادة بالأصل الثاني 
من أصولهم الخمسة» وهو العدل. ولسنا في حاجة أن نشير إلى أن هذه الأصول 
لم تعرف كلها لأول وهلة» ولم تكن جميعها دفعة واحدة» ولا نظن أن واصلاً قال 
بها في ذلك الترتيب والتنسيتق الذي وصل إلينا. ونرجح أنه اهتدى إلى بعضهاء 
ثم استکملت ورتبت فيما بعد. وشاء القاضي عبد الجبار (١٠٤ه/‏ ٤۲٠٠م)‏ أن 


(۱( الشهرستاني» ملل» جا» ص ٦٥؛‏ البغدادي» الفرق» ص .١٠١‏ 
(۲) الخياط» الانتصار» ص ۷١٠؛‏ المرتضى» المنية والأمل »ص .٠١‏ 
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يبين لم كانت خمسة» وإن كان هو نفسه لم يلتزم هذا الرقم"» وحاول في كتابه 
«المغنى» أن يردها إلى أصلين اثنين هما التوحيد والعدل. 


حرية الإرادة والعدل الإلهي: تتصل مشكلة حرية الإرادة عند المعتزلة 
اتصالاً وثيقًا بأصل العدل الذي قالوا بهء ونعتقد أنهم اهتدوا إلى هذا الأصل 
أولاً عن طريتق هذه المشكلةء ولاحظوا أن عدالة الله تتنافى مع أن يكون المرء 
مسولا عما لا يفعل» أو أن يحاسب عما لا يريد. ثم توسعوا في فكرة العدالة 
هذه» وفصاوا القول فيهاء وفرّعوا عنها نظريتين كبيرتين» هما «نظرية الصلاح 
والأصلح» و «نظرية الحسن والقبح». فقرروا ر «أن الحكيم لا يفعل فعلاً إلا 
لحكمة وغرض» والفعل من غير غرض سفه وعبث» والحكيم إما أن ينتفع أو 
ينفع غيره» ولا تقدس الله تعالى عن الانتفاع تعين أنه إغا يفعل لينفع غيره» 
فالعالم يسير إلى غايةء الله لا یرید الشر ولا یأمر به» بل یرید الخیر لعباده وللکون 
عامة. تفاؤل شبيه بتفاؤل ليبنتز بين المحدثين» وكم جَد المعتزلة في تفسير الشرور 
الظاهرة في العالم» وردها إلى خيرات وحسنات» على أنهم إن عجزوا عن ذلك 
فلن يضيرهم هذا في شيءء» لأنهم لم يعوا اللإحاطة بأغراض الله جميعها". 

وذهبوا ثانيًا إلى أن للأشياء والأعمال قيمًا ذاتيةء ففي الأعمال الحسنةء 
كالعدل والصدق» صفات خاصة جعلتها حسنةء وفي الأعمال القبيحةء كالظلم 
)١(‏ عبد الجبارء شرح الأصول الخمسة» القاهرة ١٦۱۹ء‏ ص ٠١١‏ . 


)( الشهرستانى» نهاية الإقدام» ص ۳۹۷. 
(۳) الشهرستانى» المصدر السابق» ص .٤١۷ -٤٠٥‏ 
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والكذب» صفات أخرى جعلتها قبيحة. والعقل يدرك هذه الصفات وتلك» 
فيستحسن الحسن ويستقبح القبيح. والشرع في تحسينه وتقبيحه للأشياء إا يعبر 
عن الواقع ويخبر به» فا لحسن والقبح عقليان» ويمكن إدراكهما قبل الشرع» وعلى 
هذا يرى المعتزلة أن الإنسان مكلف قبل ورود الشرع با يدل عليه العقل'. 


وعدالة الله تقضى بأن يكون العبد حرًاء وبدون هذه الحرية لا معنى لنبوة 
أو رسالة» ولا أساس لشريعة أو تكليف وماذا يجدي إرسال الرسل لمن لا حرية 
له في متابعتهم والاستماع إلى دعوتهم؟ وكيف يؤمر شخص بأن يفعل وألا يفعل 
وهو فاقد الإرادة؟ على أن حرية الإرادة لا تقف فقط عند أصل العدل»ء بل 
تتصل أيضا بأصل التوحيد. لأنه إذا كان للعبد إرادة وقدرة مستقلتان» فكيف 
نوفق بينهما وبين إرادة الله وقدرته؟ هل هناك أفعال تجاوز قدرة الله؟ وهل يقع في 
ملکه إلا ما یرید؟ وإِن رددنا کل شيء إلى الله فعلام يحاسب العبد ويعاقب ٩‏ 


وهنا يتبارى المعتزلة في تقديم حلول ترمي إلى التوسّط والتوفيق. فهم 
يسلمون جميعًا بعلم الله» وأنه لا تخفى عليه خافية, یعلم أزلاً ما کان وما سیكون. 
ويذهبون إلى أن قدرة العبد الحادثة مستمدة من القدرة القدية» فمنح الله العبد 
قدرة يستطيع بها أن يفعل ويترك بوجه عام» أو خلتق فيه قدرة عند مباشرة كل 
عمل من أعمالهء وهذه القدرة الحادثة مؤثرة على كل حال» وتأثيرها هو محط 
)١(‏ الرازي» محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين» ص ٠٤١‏ . 


(۲) البغدادي» أصول الدين» ص .٠٠٤‏ 
)( الشهرستانى» نهاية الإقدام» ص .AY-—A|‏ 
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الثواب والعقاب. وقد أسفر هذا التحليل المتصل بمشكلة حرية الإرادة عن ثلاث 
نظریات لا تخلو من عمق ودقةء وهی : خلق الأفعالء والاستطاعة والتولد. 


خلق الأفعال: قسّم المعتزلة أفعال العباد قسمين: اختيارية واضطرارية» 
والأفعال الاختيارية هي التي يقصد إليها العبد عن علم وإرادة» وهي مناط 
التكليف كالصلاة والصوم. والأفعال الاضطرارية هي التي تحدث من نفسهاء 
ولا إرادة للمرء فيها كفعل النار للإحراق» والزعدة عند البرد» ونسبتها إلى 
الإنسان أحياتًا على سبيل المجاز لظهورها على يديه. وهذا تقسيم له أشباه لدى 
بعض اللاهوتيين في التاريخ القدي والحديث» وقد أشرنا من قبل إلى شيء شبيه 
به لدی یحیی الدمشقي"". والفعل حدتٌ لا بد له من محدث» وقد جد المعتزلة 
في البحث عنه» وبخاصة عن محدث الأفعال الاختيارية. ووقف القاضي عبد 


الجبار على هذا الموضوع الجزء الثامن من كتابه المغني» وعنوانه «المخلوق»'. 


ومن المقرر أن تصرف الفاعل المختار إنغا يتعلق به»ويقع على حسب قصده". 
ویجمح المعتزلة -فيما عدامعمر (١٣۲ه/‏ ۰م) وا لجاحظ (۲ھ/ ۸14م( ¬ 


(۱) ص: ۹۷ (= ص۱۷۳-۱۷۲). 

(۲) القاضى عبد الجبارء ا لمغنى» ج ۸ «المخلوق»» القاهرة .٠١۹۳‏ 

(۳) عرض الدكتور ماجد فخري لموضوع الاختيار عند المعتزلة «دراسات في الفكر العربي» بيروت »۱۹۷١‏ ص 
.١١ - ۷‏ وصوّره تصويرًا لا يلتقي تامًا مع الواقع» غلب فيه رأي الأقلية على الأكثريةء وعد واحدًا مشكوكًا 
في نسبته إلى جماعة المعتزلة معبَرّا عن آرائهاء وهو صالح قبة. ومن المسلم به أن بين المعتزلة خلافات فرعية 
سجلنا هنا ما يتصل منها مشكلة حرية الإرادة» ولكنهم يلتقون جميعًا في أن العبد حر یفعل ما یرید» ومختار 
ييز بين الخير والشر» وقادر على فعل ما يقصد إليه» وعلى هذا استحق الثواب والعقاب . وحاولوا أن يوفقوا بين 
هذا وبين قدرة الله وإرادته» وهي محاولة ليست يسيرةء وكلما توسع فيها أضعفت جانب الاختيار في الإنسان. 
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على أن أفعال العباد الاختيارية من صنعهم» أحدثوها عحض إرادتهم. أما معمر 
والجاحظ فيريان أنها من صنع الطبيعة» أي أنها اضطرارية كفعل النار لللإحراق 
والثلج للتبريدء وإن لم ينكرا إرادة الأفراد'. وفي هذا ما فيه من تناقض يجمع 
بين الاضطرار والاختيار» هذا إلى أن صنع الطبيعة لا يرضي رجال الدين بوجه 
عام . ويرى النظام (١۲۲ه/‏ ١٤۸م)‏ أن لا فعل للإنسان إلا الحركةء فلا يحدث 
الأجسام ولا الطعوم» وأفعاله حركات نفسه»ء وكلها من جنس واحد. لأن 


وهو بهذا يؤكد حرية الإرادةء وإن ضيقق دائرة نشاطهاء ويقيم هذه الحرية 
على ساس سيكلوجي يقربه من التحليل السيكلوجي الحديث للعمل الإراديء 
وتحرّز المعتزلة من استعمال لفظ «الخلق» بالنسبة للإنسانء لأنه لا خالق إلا الله 
واکتفوا بلفظ «أوجد» أو «اخترع)» وتوسع المتأخرون في ذلك» وأصبح «خحلق 
الأفعال» تعبيرًا شائعًاء ولا يقصد به إلا أفعال الاإنسان" 


ويظهر أن موقف متكلمي الشيعة الرافضة» وعلى رأسهم هشام بن الحكم 
(١۹٠ه/‏ ١٠۸م)»‏ في هذه المشكلة لم يكن واضًاء فهو يذهب إلى أن أفعال 
العباد مخلوقة لله وهي ي ن واحد اختيارية واضطراريةء اختيارية لأن العبد 
يريدهاء واضطرارية لأنها لا توجد إلا عن طريق محدثها . واختلفت الزيدية 


۱ 
۲ 
۳ 
٤ 
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فذهب فريتق إلى أن أفعال العباد مخلوقة لله» وذهب فريق آخر إلى نها من كسب 
العبد"» وهذا ما استقر رأيهم عليه أخيرًا تأثرّا بالأشاعرة في الغالب. 


واستمسكت الغالبية العظمى للمعتزلة برد أفعال العبد إليه» لأن فيها 
ظلمًا وإثمًا أحياتاء والظلم محال على الله. هذا إلى أن الله» وقد أرسل الرسل 
وكلف عباده بتكاليف مختلفةء لا يكن عدالة أن يحاسبهم إلا على ما صنعت 
يديهم . وفي القرآن آيات كثيرة تؤيد ذلك» وقد سبق للقدرية أن استشهدوا 
ببعضهاء ولا يعز على المعتزلة أن يؤولوا الآيات التي يؤذن ظاهرها بأن أفعال العبد 
ليست من صنعه. وحول هذه الحجج دار جدل الخصوم» وفي الفصل الذي 
عقده الباقلاني في کتاب «التمهيد» لبيان «أن الله تعالی مريد جميع المخلوقات» 
غاذج كثيرة من ذلك وقد حاول عبد الجبار الرد عليها في جزء «المخلوق» 


الأ شرت اليةمن فل" 


الاستطاعة: قرر المعتزلة أن العبد خالتق أفعاله الاختياريةء وكان لا بد 
لهم أن يبينوا كيف يتم هذا الخلق» وما أسبابه ووسائله؟ فقالوا بالاستطاعة» 
وسموها أيضا القدرةء وتفننوا في شرحهاء وقالوا براء فيها شيء من الفسيولوجيا 
والميتافزيقا. وقد أجمعوا - فيما يروي الأشعري- على أنها قبل الفعل» وأنها قادرة 
عليه وعلى ضده» وأنها غير موجبة للفعل . وأنكروا جميعًا أن يكلف الله عبدًا ما 


(۱( الصدر السابق» جا» ص .VY‏ 
)۲( الباقلاني» كتاب التمهيد» بيروت ۱۹۷ ص .YAo - A‏ 
)"( عبد الجبارء المغنى» ج ۸» المخلوق» ص ۱۷۷ - .٠٠١‏ 
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لا يقدر عليه . ولکنهم اختلفوافي حقيقتهاء هل هي مجرد الصحة والسلامة أو 
هل تبقى بعد الفعل أو تفنى بانقضائه؟ 


فذهب ثمامة بن الأشرس (۲۱۳ھ/ ۸۲۹م) وبشر بن المعتمر 
(١٠ه/‏ ١۸۲م)‏ إلى أن الاستطاعة هي السلامة وصحة الجوارح وتخلصها من 
الآفات» وليس ثمة قدرة حادثة» لأن الله يخلق القدرة على العمل في الإنسان 
جملة. وذهب أبو الهذیل (۲۲۹ه/ ١٤۸م)‏ والفوطي (۲۲۸ه/ ١٤۸م)‏ إلى 
أن الاستطاعة عرض يقوم بالإنسان» وهو غير الصحة والسلامةء يخلقه الله في 
الاسان عا ماش كل غل من اعمال وهلا ضرت من اخلن السر 
استمك به الأشاعرة فيما بعدء واخد به دیکارت بین المحدثين. وذهب النظام 
والأسواري (١٤٤۲ه/‏ ۸١۸م)‏ إلى أن الإنسان حي مستطيع بنفسه لا بحياة 
واستطاعة هى غيره . وأكثر المعتزلة على أن الاستطاعة صفة ثابتة للفاعل 
بانتهاء الفعل» وتتجدد مع كل فعل جديد”» ولعل هؤلاء هم الذين يرون أن 
العرض لا يبقى زمانين. 
) ( الأشعري» مقالات» جا» ص .٠۷١‏ 
) ( الأشعري» مقالات» جاء ص ۲۲۹. 
)( الصدر السابق»ء الشهرستاني» نهاية الإقدام» ص .VY «(oo‏ 
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ويقترب الشيعة الرافضة هنا من المعتزلة» فيذهب أغلبهم إلى أن الاستطاعة 
سابقة على الفعل» ويأخذون بقول من قال إنها صحة الجسم» ويضيف هشام بن 
ا لحكم إلى ذلك المدة اللازمة لاإنجاز الفعل» والالة المستخدمة فيه» والسبب الدافع 
إليه. فالاستطاعة عنده وليدة عدة عوامل يسبق بعضها الفعل» ويصاحبه بعضها 
الآخر"'. ويلتقي الزيدية مع النظام تامًاء ويقولون إن الاستطاعة قبل الفعل» وأنها 
جزء من الشخص المستطيع. 

وقد فتحت هذه الخلافات بابًا فسيًا للجدال والاستدلالء فحاول کل 
فريق أن بؤيد رأيةء وأن يرد على آراء الآأخرين. وأتاحت فرصة للاأشاعرة أن 
يناقضوا المعتزلة خطوة خطوة» وأن يثبتوا عكس ما قالوا. وعقد الباقلاني في 
التمهيد بابًا كبيرًا لموضوع الاستطاعة أيد فيه وجهة النظر الأشعرية» ورفض ما 
قال به المعتزلة من أن الاستطاعة قبل الفعل» أو أنها تبقى بعده» أو أنها قادرة على 
الفعل وضده. وللقرآن شأن في هذا الجدل» فيجتهد كل طرف في أن يستمد منه 
حجة وتأييدًا. وفي کتاب الإرشاد لإمام الحرمین (۷۸٤ه/‏ ٦۸٠۱م)‏ باب آخر 
يجاري ما جاء في التمهيد» وقد يزيد عليه . ومهما يكن من أمر هذا الجدل» فإن 
المعتزلة في قولهم بالاستطاعة يريدون أن يؤكدوا مبدأً حرية الإرادة» ولعل النظام 
المصدر السابق جاء ص .٤٤- ٤۲‏ 
المصدر السابق ج اء ص ۷۲ - ۷۳. 


الباقلانى› التمهيد. ص - ۹4. 
إمام الحرمين» كتاب الإرشادء القاهرة ۰.›ء, ص ° - 10. 
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أشدهم تأكيدا لذلك» لأنه يرى أن الاستطاعة أمر ذاتي» فيولد الإنسان وله قدرة 
على فعل ما يقصد إليه» وإن اقتصر هذا الفعل على حر كات النفس. 


التولد": فكرة معتزلية خالصةء وإن كانت لها أشباه لدى بعض الفلاسفة 
الطبيغين: تتضل بدا السية كا فصل فة ا لزاه وا ية قال بها 
بشر بن المعتمر (١٠۲ه/‏ ١۸۲م)»‏ مؤسس فرع الاعتزال في بغداد» وتوسع 
فيها زملاؤه المعتزلة الآخرون. وطبقوها على أمثلة وحالات ربا دت إلى شيء 
من التهافت والتناقض» الذي لم يفت ابن الراوندي (أخريات القرن الثالث 
للهجرة)ء وهو المعتزلي الذي خرج على زملائه السابقين» وشنع عليهم. ويقسم 
المعتزلة الأفعال قسمين: مباشرة وهي التي تترتب على العمل رأسّاء وغير 
مباشرة» وهي تجيء ثانوية» وتسمى الأفعال المتولدة. 


وذهب بشر في شيء من الغلو إلى أن كل ما حدث من الأسباب الواقعة 

مناء سواء أكان فينا أم في غيرناء هو فعلناء فألم المضروب من فعل الضارب» 

بل علمه أنه بُضرب من قعل هذا الضارب أيضا. وإبصار الشخص ورؤيته لن 

يفتح عينيه من صنع هذا الأخير" . ومنطق فكرة قد يؤدي أحياتًا إلى عكس ما 

يراد منهاء وكثيرًا ما وقع المعتزلة في هذا. وحاول أبو الهذيل أن يخفف من هذا 

)١(‏ يستعمل عبد الجبار «التوليد » والخالبية تستعمل «التولد» ولعله أولى لأن العمل نفسه أقرب إلى المطاوعة 
(المفتي» ج١‏ التوليد). 


(۲) الأشعري» مقالات» ج ۲ء ص ٠١١‏ . 
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الغلوء فقال إن ما تولد من فعل نعلم كيفيته» سواء أكان في أنفسنا أم في غيرناء 
هو من فعلناء كالألم المترتب على الضرب . أما ما تولد من فعل لا تعرف كيفيته 
كالألوان والطعوم والحرارة والبرودة فهو من فعل الله" . وسيرًا في طريق هذا 
التضييق يذهب النظام إلى أن فعل الإنسان يقتصر على الحركة» وهي موقوفة 
على نفسه» أما ما عداها فهو من فعل الله ما طبع عليه الأشياء". وشاء ثمامة 
ومعمر أن يسدًا الباب جملةء فقالا إن الأفعال المتولدة كلها لا فاعل لها" . ولهذا 
كله اختلف المعتزلة في تعريف الفعل المتولدء ولعل أوضح تعريف له ما قال به 
الإسكافي (١٤۲ه/‏ ١٠۸م):‏ «كل فعل يتهياً وقوعه على الخطاً دون القصد إليه 
والإرادة له فهو متولدء وكل فعل لا يتهياً إلا بقصد» ويحتاج كل جزء منه إلى 
تجديد عزم وإرادة» فهو حارج عن حد التولدء وداخل في حد المباش»“. 


ويردد الروافض شيتًا ما قال به المعتزلة في هذا الباب» فيقصرون تارة فعل 
الإنسان على ما اتصل بنفسه»ء وما عداه من فعل الله ويتوسعون تارة أخرى 
فيقبلون الأفعال المتولدةء ويردونها إلى الفاعل الأول . ولم يشر الأشعري - وهو 
مصدرنا الوحيد- إلى رأي الزيدية الأول في التولد. أما ما قال به عبد الحبار فيما 
بعد» وهو حجة الزيدية المتأخرين» فهو معتزلي خالص» أو بعبارة أدق جبائي» وهو 
)۱( المصدر السابق» ج۲ ص .٤٠۳ -٤٠۲‏ 
)( المصدر السابق» ج۲ ص .٤٠٤ -٤١۳‏ 
)( اللصدر السابق» ج۲ ص .٤١١۷‏ 
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في الغالب أقرب إلى أبي هاشم منه إلى أبيه"". وكان طبيعيًا أن تثير بعض آراء 
المعتزلة ا لخصوم» وأن يشنعوا عليهم بها. وقد استغلها أولاً ابن الراوندي» ملاحظا 
أن أبا الهذيل بتفسيره للفعل المتولد يجيز أن يقتل الأموات الأحياء. ذلك لأنه 
لو أطلق شخص سهمًا ليصيب هدفا حدده» ومات جرد انفصال السهم من يده 
ثم أصاب هذا السهم بعد ذلك شخصًا آخر وقتله» عَدَ الميت في نظر أبي الهذيل 
القاتل» وهذه شناعة لا تقبل عند ابن الراوندي! ویرد الخیاط (۳۱۰ه/ ١۹۳م)‏ 
على ذلك بأن هذا القتيل لا بد له من فاعل» وتنزه الله عن ذلك» ولا كن أن 
يكون السهم لأنه موات ليس بحي ولا قادر. ولم يبق إلا ان يکون محدثه هو 
الذي أطلق السهم» وقد أطلقه وهو حي لإصابة هدف» ثم أصاب شخصًا خطأ 
فمطلق السهم هو القاتل وإن تم القتل خط" . ولم يتردد الأشاعرة» وهم ينكرون 
التولد إنکارًا باتاء في أن يأخذوا ا قال به ابن الراوندي"» وأن يضيفوا إليه حججًا 
ای اکر افا 


* f 


ترتبط فكرة التولد بدأ السببية» وهو مبدأً قال به المعتزلة» وقرروا أن الكون 
لم يخلق عبثاء رأف اا يمير علا واهداة بس اله وفصلوا القول ف 
الأسباب» فتحدثوا عن الأسباب الأولى والأسباب الثانيةء وتساءلوا عما إذا كان 
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ال يي الا ضا رفا ان م جا ل اوغ م جب 
له" . وأنكر الأشاعرة هذا المبدأء وحاولوا الرد عليه عن طريق العقل والنقل ". 
وترتبط فكرة التولد أيضا ببداً الجزاء والمسثوليةء وفي مثال السهم الذي ذكرناه 
من قبل بحث عن عمل القاتل والمقتول» وعن سبب القتل. والواقع أنه لا 
سبيل إلى تكليف ولا إلى إلقاء مسثولية» إن ألغيت فكرة القصد وحرية الإرادة. 
فموضوع التولد مثل آخر من أمثلة التحليل والتعمق الذي امتاز به المعتزلةء وفيه 
بحوث تمت إلى الطبيعة وعلم النفس» وإلى التشريع والأخلاق . 


الخوارج: من أقدم الفرق اللإسلاميةء إن لم تكن أقدمها. ولدتهم السياسة 
مباشرة واکتووا بنارها. وهم کغیرهم فرق» تعددت نزعاتهم» وتباینت آراۋهم . کانت 
نواتهم الأولى من عرب الباديةء ثم انضم إليهم أخلاط من الناس والأجناس. 
ظهروا سنة ۳۷ هجرية على أثر موقعة صفين يوم أن قبل على التحكيم» وقالوا: 
«لا حكم إلا الله». وانشقوا على خليفتهم» وخرجوا إلى قرية حروراء على مقربة 
من الكوفةء واختاروا خليفة آخر هو عبد الله بن وهب الراسبي. وأخذوا يعيثون 
في الأرض فسادًاء ويؤلبون على على وأنصاره. فلم یر بدا من محاربتهم في العام 
التاي» والتقى بهم في معركة عنيفةء وإن لم تكن فاصلةء وهي معركة النهروان 
التي فتل فيها الراسبي ومعظم رجاله. ولكن لم يقض على شوكتهم» وتفرقوا في 
أطراف البلاد الإسلامية شرقا وغربًاواستطاع أحدهم» وهو عبد الرحمن بن ملجم» 


(۱( الأشعري» مقالات» جا ص .٠٠ ٤‏ 
)۲( الشهرستانى» نهاية الاإقدام» ص ۳۹۷ .٤٠١-‏ 
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أن يقتل عليًا غيلة » ورفضوا جميعًا خلافة معاوية والأمويين» وأصبحوا مصدر 
قلق دائم لهم. واشتركوا معهم في حروب متلاحقة» أبلى فيها الحجاج (١۹ه/‏ 
),٤‏ خاصة بلاء كبيرًاء واستطاع أن يضعف شوكتهم» ولم تقم لهم بعد 
قائمة. وأضحوا في العصر العباسي لا شأن لهم» إلا من رحل منهم إلى شمال 
إفريقياء وهم من الصفرية والإباضية. فعادوا إلى السياسة مرة أخرى» واحتفظ 
الإباضية» حتى اليوم بكثير من آرائهم ومعتقداتهم» وإن أصبحت الخلافة غير 
ذات موضوع. وهناك بقايا أخرى قليلة من الخوارج في عمان ومسقط وزنزبار. 


وإلى جانب الخروج والثورة» کان کثیر منهم رجال تقوی وورع» ولم يفتهم 
أن يسهموا في الحركة الفكرية» ووضع شيوخهم الأول كتبًا لم تصل إلينا". وفي 
وسعنا أن نقرر أنه» فيما عدا التحكيم وموضوع الخلافةء» ليس لهم رأى مجمع 
عليه ولا مذهب متكامل . عرفوا ببلاغة أخاذة وجدل مفحم» ورددوا أفكارًا قال 
بها غيرهم . ولا تخلو نظريتهم في الخلافة من تحرر وشجاعة» فقالوا إن الخليفة يختار 
في حرية من بين المسلمين عامة» دون تقييد بأسرة أو قبيلة» ومتى اختير وجبت 
طاعته» ولیس له أن يحکم أو أن يتنازل . وهذا موقف يتعارض قامًا مع ما ذهب 
إليه الشيعةء ويتلاقى مع ما قال به أبو علي الجبائي (۳٠۳ه/‏ ١٠٠م)‏ وهو من 
كبار المعتزلةء وكان يرى أن الإامامة جائزة من غير قريش ". 
)١(‏ غيلة: على غفلة منه.(م). 


)"( ابن الجوزي» تلبيس إبليس» القاهرة بدون تاريخ» ص .٠۳‏ 


ف الفلسفة الإإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الثانى) 
۱۹٩‏ 196 


والواقع أن الخوارج يلتقون مع المعتزلة في عدة أمورء فهم يوجبون مثلهم 
الخروج على الإمام الجائرء ويقولون بالوعد والوعيد والأمر با لمعروف والنهي عن 
المنكرء وتأويل المتشابه» وبالحسن والقبح العقليين. ويقولون في التوحيد قولهم 
ولا يرون إمكان رؤية البارئ في الآخرة. ويذهبون إلى أن القرآن مخلوق» ولا 
يختلفون عنهم إلا في صفة الإرادة التي عدها الإباضية أزلية لا حادثة '. ويقف 
فريق منهم من العدل أيضا موقف المعتزلة» فيمنع الظلم على الله» ويؤكد حرية 
الفرد وقدرته على خلق عمله» ويرى أنه مزود باستطاعة سابقة على العقل» وعلى 
عكس هذا يذهب جمهور الإباضية إلى أن الله خالق أفعال العباد جميعهاء وليس 
لهم إلا مجرد اكتسابهاء وهم بهذا يلتقون مع أهل السنة والأشاعرة"". وهناك 
خلافات فرعية أخرى لا داعى لأن ندخل في تفاصيلهاء وتؤيد ما قررناه من أن 
الحوارج لمسبت لهم آراء كثيرة مجمع عليها. ونرجح أن أوائلهم تأثروا ف الغالب 
بالمعتزلةء ومال المتأخرون إلى الأشاعرة. 


* f 


حکم وتقدیر 
وفي ضوء ما تقدم يتضح لنا أن المعتزلة خلفوا مادة غزيرة في مشكلة حرية 


الإرادةء وكانت هذه المادة دعامة بحوث الفرق والمدارس الكلامية الأخرى. وقد 


.٠١١ الأشعري» مقالات» جاء ص‎ )١( 
المصدر السابق.‎ )۲( 
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بينا كيف أفاد منها الشيعة والخوارج» وسنشير فيما بعد إلى موقف الأشاعرة 
والماتريدية إزاءها. استمسك المعتزلة بأصل العدل كما استمسكوا بأصل 
التوحيد» وفلسفوهما معّا فلسفة ملحوظة. قرروا أن العدل الإلهي يهدف إلى 
حكمة يدركها العقل» وترمي إلى تحقيق الصلاح والأصلح. وتأبى عدالة الله أن 
يكلف المرء با لا يطيتق» أو أن يحاسب على ما فعله قسرًا عنه. فرفضواء في أغلبيتهم 
الساحقة» مبداً الجبر رفضًا باتاء وقالوا إن الإنسان فاعل مختار حر الإرادةء فاعل 
ااا دق ی ق و ق 
تصدر عنه الشرور والمعاصي . هو فاعل بقدرته واستطاعته» ولا سبيل إلى تكليف 
إن لم تتحقق هذه الاستطاعةء ولذا رأوا ضرورة وجودها قبل الفعل. وصوروها 
أحياتًا تصويرًا سهلاء فعدوها مجرد السلامة وصحة الجوارح» أو تعمقوا فيها ورأوا 
أنها صفة ذاتية تلازم الإنسان منذ نشأته إلا إن طراً عليها طارئ» وعلى ذلك 
توجد قبل الفعل ومعه وتبقى بعده» وتقكن الإإنسان من أن يفعل الشيء وضده 
وقد يربطونها ببعض نظرياتهم الطبيعية كنظرية الجزء الذي لا يتجزأء ويعتبرونها 
عرضا يُخلتق مع الفعل» ويزول بزواله» لأن العرض بناء على هذه النظرية لا يبقى 
زمانين» وفي هذا ما فيه من استمساك بقدرة الله ورعايته. والإنسان أخيرًّا مختار لما 
يفعله» لأنه وليد قصده وثمرة من ثمار إرادته» ولكن ليس معنى هذا أنه بحص 
الله كرهاء أو أنه يستطيع أن يحدث في ملك الله ما لا يريد. والعاصي يغضب الله 
ولكنه لا ملك أن يخرج عن إرادة البارئ جل شأنه. 
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وهنا يحاول المعتزلةء بعد أن أثبتوا للمرء قدرة وإرادة واختيارًاء أن يوفقوا 
بينها وبين قدرة الله وعلمه وإرادته» وإنها لمحاولة غير هينةء وقديًا قال ابن تيمية» 
وهو سلفي صريح في سلفيته: «إن مسألة خلتق أفعال العبد وإرادة الكائنات 
مشكلة». ويعتمد توفيقهم على الفصل بين عالم السماء وعالم الأرض» الأمر 
الذي لم يلتزموه دائمًا في معالجة مشكلة الألوهية. لم ينكر المعتزلة القدر» ولم 
يرفضوا أن علم الله محيط بكل شيء أزلاء ولكنهم لم يدخلوا ذلك في تصرفات 
العبد وأفعاله. فلم يقبلوا أن يكون الإنسان ريشة معلقة في مهب الريح» ودافعوا 
بذلك عن حريته وكرامته. أرسل الله إليه الرسل» وبين له طريق الخير والشرء 
ووهبه العقل الذي ييز به بين الحسن والقبيح» والقدرة التي ينفذ بها ما صمم 
عله اصع أهلا لعجل االمعرلة و ن عل عا افيه ون اا 
فعلبّهًا ‏ [فصلت / .]٤١‏ ومع هذا لم يطلق المعتزلة العنان لقدرة العبد وإرادته 
ووقفوا بهما عند حدود اختلفوا في وضعهاء وترمي كلها إلى صيانة القدرة والاإرادة 
الالهية وتقديس مجالهما. فما عزوه إلى الطبيعةء أو ما قالوا إنه أفعال اضطرارية 
إغا يرجع إلى الله وحاول بعضهم أن يقتصر أفعال العبد على تفكيره وحركات 
نفسه» فتر كوا ما لله لله» وما لقيصر لقيصر. 

ولا جدال في أن ما انتهوا إليه من حلول يفسح لحرية المرء واختياره 
مجالاً أوسع من محاولات قام بها مفکرون آخرون قدامی ومحدثون. فهم دون 


نزاع يصورون هذه الحرية تصويرًا أقوى وأوضح من ذلك الانحراف الذي 
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ذهب إليه أبيقور في ميكانيكيته الذرية التي تقوم على مجرد انحراف آلي 
لا قصد فيه ولا إرادة. وهم أيضًا أنجح من القديس توما الذي قال بالحركة 
الطبيعية (ع٠ا14كرطم‏ «هنامصةإ۴) للتوفيق بين حرية الفرد والقدرة الالهيةء 
لأن هذه الحركة ترد كل شيء إلى الله ولا تدع للعبد مجالاً يذكر. وجاوزوا 
ا مستوى «حرية التساوي» (ء٥ )Libert6 d indi ۴] e٥‏ التی عدھا 
ديكارت أدنى درجات الحرية» ذلك لأنهم يثبتون للمرء اختيارًا يرجح به 


الفعل على الترك. 


8 الفصل الثالث 
الأشاعرة والماتريدية 


الملدرسة الأشعرية 


مدرسة عمّرت حتى الآن نحو عشرة قرون» نشأت في أوائل القرن الرابع 
للهجرة» وبقيت إلى اليوم» برغم ما عانته من نضال طوال قرن ونصف تقريبًاء 
نضال مع العقليين تارة ويثلهم المعتزلة بوجه خاص» أو مع النقليين تارة أخرى» 
ويثلهم غلاة السلفيين من الحنابلة والكراميةء ثم قدر لتعاليم هذه المدرسة أن 
تسود بعد ذلك» ون تصبح المذهب الرسمي للدولة في العالم السنيء» وقد أعانها 
على ذلك ظروف اجتماعية وسياسية» وتضافر أئمتها بوجه عام على توضيح 
آرائها ونشر رسالتها على مر الزمن» ولم يختلفوا على أنفسهم اختلاف المعتزلة. 


وسبق لنا أن أشرنا إلى أن محنة خلق القرآن كانت نقطة تحول واضحة 
في تاريخ الحياة الفكرية والعقائدية في الإسلام". ذلك لأنها ثارت في نفوس 


المسلمين ما أثارت من سخط وغضب» وعززت النزعة السلفية لمواجهة تيار 


(۱) ص ٤٦‏ (= ص۷۸). 
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العقليين الغلاة. ولا شك في أن المعتزلة بعثوا في القرن الثاني الهجري حركة 
فكرية طليقة» تقبلها كثير من الباحثين» لا في البصرة وبغداد وحدهماء بل في 
بعض العواصم الإسلامية الأخرى» حتى لقد امتد صداها إلى الأندلس. وشاء 
المأمون أن يجعل من تعاليمهم عقيدة رسمية» واتخذ موضوع «خلق القرآن» شعارًا 
لذلك. وجاراه في هذا الخليفتان التاليانء المعتصم والواثق» وقضى المسلمون ما 
يقرب من نصف قرن في قلق فكري» وجدل متواصل» وامتحان لبعض الأثمة 
وقادة الرأي» لم يسلم فيه بعضهم من السجن والتعذيب والقتل. وكان بطل 
هذه المحنة أحمد بن حنبل (١١٤۲ه/‏ ١٠۸م)‏ الذي أبى أن يجاري الحكام فيما 
ذهبوا إليه» أو أن يأخذ بالتقية في أمر يس العقيدة» لأنه كان يرى أنه «إذا أجاب 
العالم تقيةء والجاهل بجهل» فمتى يتبين الحق» ولم تسكن هذه العاصفة إلا 
يوم أن تولى المتوكل سنة ۲۳۲ هجريةء وأخذ يعالج الموقف في حذر وحكمة 
واستطاع في عام ۲۳۷ أن يأمر بوقف هذا الصراع . فهدأت نفوس ثائرة» وسكنت 
جماهير متحركةء وأحس أنصار السلف بتأييد رسمي لهم» إلى جانب تأييد الرأي 
العام. ولم يلبث هؤلاء أن غلوا بدورهم في الجمود والمحافظة غلوًا را زاد على 
غلو المعتزلة» فتطرفوا في آرائهم» واستمسكوا بحرفية النصوص» وانتقلنا من غلو 
عقلي إلى غلو خر نقلي. وعلى رأس هؤلاء الغلاة جماعة الحنابلة الذين أصبح 
لهم نفوذ عظيم ببغداد في أخريات القرن الثالث للهجرة حتى أصبح يهدد الأمن 
والنظام» وقد امتد بعض الوقت» ويكفي أن نشير إلى جنازة أحمد بن حنبل التي 


. ٠١۳ السيوطي» تاريخ الخلفاءء القاهرة ۱۳۰۵ هى ص‎ )١( 
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اشترك فيها آلاف مؤلفة من السلفيين» وإلى جانب الحنابلة جماعة أخرى كانت 
شد غلوًا وهي جماعة الكرّاميةء أتباع محمد بن كرام (١٠٠ه/‏ ١۸۷م)‏ الذي 
قال داتشه والتجسيم» وبلغ أتباعه ف الشام وحدها نحو عشرین ا 


في هذا الجو ولد أبو الحسن الأشعري ۳۲١ - ۲٦۰(‏ ه)ء وبرغم أنه نشأً 
في بيئة معتزلية وتربى في البصرة» فإنه ما كاد يشب عن الطوق» وينضج فكره» 
حتى أخذ القلق يشغله» وبدا ذلك في استشكالاته وأسئلته التي كان يوجهها 
إلى أستاذه ومربيه» بي علي الجبائي ٣۰٣ - ۲٣۳(‏ ه)» وهو شيخ کبير من شيوخ 
المعتزلة في صحوتهم الثانيةء ويظهر أنه لم يرقه الغلو المعتزلي ولا الغلو السلفيء 
وشاء أن يقف بينهما موقفًا وسطا. وانتهى به الأمر أن خرج على أستاذه وأعلن 
دعوته ف المسجد الجامع بالبصرة» فقال : «من عرفني فقد عرفني حقاء ومن لم 
يعرفني فأنا أعرفه نفسي: أنا فلان بن فلان» كنت أقول بخلق القرآن» وبأن الله 
لا يرى بالأبصارء وأن أفعال الشر آنا أفعلهاء وأنا تائب مقلع». وكانت سنه إذ 
ذاك نحو ٠١‏ سنةء وقبل وفاة أستاذه بقليل . ثم رحل إلى بغداد حيث اشتد نفوذ 
الحنابلةء وتابع دعوته التي أخذ الرأي العام يطمثن إليهاء وإن عارضها الجانبان 
المتطرفان» والحلول الوسطى ما تطمئن إليه الجماهير عادة في ساعات المحنة 
وأوقات الخلاف وانقسام انرا 


a 


3 


)۱( المقريزي»› الخطط» القاهرة ءج >٤‏ ص ۲۳ 
)( ابن الندي» الفهرست» القاهرة» ص ۷1 
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وتضافر تلاميذ الأشعري وأتباعه على التزام هذا الموقف الوسط وإن حادوا 
عنه قليلاء فتوسع بعضهم في النزعة العقليةء وتوسع آخرون في النزعة السلفية 
والوسط النظري أفسح مجالاأمن الوسط الرياضيء» وتعاقب هؤلاء الأتباع جيلاً 
بعد جيل» آخذين برأي الإمام الشيخ وناشرين لدعوته. ومنهم من اتضح بيانه 
وقوي برهانه» ولم يکد يخلو قرن من علم أو أكثر من أعلامهم» وعلى أكتافهم 
قام المذهب الأشعري» وفي مقدمتهم الباقلاني (۳٠٤ه/‏ ١٠١٠م)‏ الذي عاش 
في القرن الرابع» وأسهم إسهامًا واضًا في تأييد المذهب والدفاع عنه» برغم نفوذ 
البويهيين الذين كانوا يناصرون المعتزلة» ويعد بحق المؤسس الثاني للأشعرية» وفي 
القرن الخامس ظهر عدد غير قليل من كبار الأشاعرةء نذ كر من بينهم عبد اللطيف 
البغدادي (۲۹٤ه/‏ ۷١٠٠م)‏ الذي كان شديد التحامل على المعتزلةء وإمام 
الحرمين (۷۸٤ه/‏ ١۸٠٠م)‏ الذي لاقى ما لاقى من عنت من أنصار المعتزلة 
وتلميذه الغزالي (١٠٠ه/‏ ١١١١م)‏ حجة الإإسلام. وفي القرن السادس نصادف 
أشعريين كبيرين وضحا المذهب» ودافعا عنه في شيء من التصرف أحياتًاء وهما 
الشهرستاني (۸٤٥ه/‏ ١١٠١م)‏ وفخر الدين الرازي (٩۰٦ه/‏ ۹٠۲٠م).‏ وفي 
القرن السابع نجد البيضاوي ٦۸٠(‏ ه/ ۲۸۲٠م)‏ صاحب «طوالع الأنوار»» وفي 
القرن الثامن نجد الاإيجي (١٠۷ه/‏ ١٠٠م)‏ صاحب «المواقف» وسعد الدين 
التفتازاني (١۷۹ه/‏ ١۳۸٠م)‏ صاحب «المقاصد»» ولهذه الكتب الثلاثة شأن 
كبير في تاريخ الدراسات الكلامية في القرون الخمسة الأخيرة. ونصادف في 
القرن التاسع السنوسي (١۸۹ه/‏ ١۹١٤٠م)‏ صاحب «السنوسية»» وفي القرن 


حرية الإرادة 
205 0 


الحادي عشر اللقاني ۱٠۳۹(‏ ه/ ١۳١٠م)‏ صاحب «الجوهرة»» وفي القرن الثاني 
عشر الدردير (١۱۸١١ه/ VV‏ م( صاحب «الخريدة)» وثلاثتها متون عمدة» 
عول عليها الطلاب والمدرسون في المعاهد الإسلامية الكبرى إلى اليوم. 


وأعانت الظطروف السياسية على نشر المذهب الأشغخرف وتاك فاعتنقه 
أولاً السلاجقةء وهم أتراك يؤثرون النقل على العقل» ويعارضون المعتزلة 
لوقوعهم تحت كنف خصومهم البويهيين» فأنشأوا المدارس النظامية التي قام 
على أمرها بعض كبار الأشاعرةء كإمام الحرمين في نظامية نيسابورء والغزالي 
ف نظامية بغداد» والناس على دين ملو کهم» و انه ٿانیًا الأيوبيون ف الشام 
ومصر› اقسا دة مدارس تحارب تعاليم الفاطميين»› وتحل محلها ما استقر 
عليه رأي أهل السنة والجماعة. ولم يخرج المماليك على ذلك» ولم تغلب 
الدولة العثمانية الماتريدية على الأشعريةه برغم استمساكها بالمذهب الحنفي» 
على أن اللافة بن الأشسرى والالریدى ليس جد کی و كلاخا ل رای 
آهل اة ,اناع رأة متهي أا ال الأتلن رفاك ار شا عن 
طريق ابن تومارت (١٠٠ه/‏ ١١٠١م)‏ تلميذ الغزالي» والأندلس أميل بوجه 
عام إلى السلف والأخذ بالمأثور. 


والواقع أن اعتبار الأشعرية عقيدة أهل السنة والجماعة قد منحها حصانة 


وحماية كافية» فحمل العامة على الأخذ بهاء وخفف من تحامل الخاصة عليهاء 
وإعان العامة والدهماء يقوم على قسط كبير من التقليد والمحاكاةء ونلاحظ أيضًا 
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أن المعاهد الإسلامية الكبرى قد أسهمت في تثبيت المذهب الأشعري إسهامًا 
كبيرًا» وعلى رأسها الجامع الأزهرء وجامع الزيتونة وجامع القرويين . درس فيهاء 
وج ووضح› وقام على امره شيوخ اجلاء اخذ عنهم طلاب وفدوا من بلاد 
نائية» ثم عادوا إلى أوطانهم e‏ ومعلمين . 


أبو الحسن الأشعري ونظرية الكسب 

ركز الأشعري في دعوته بالمسجد الجامع بالبصرة على ثلاث مسائل : خلق 
القرآن» ورؤية البارئ بالأبصارء وأفعال العباد. وفي هذا ما يؤذن بأنها كانت المسائل 
التي تشغل الأذهان» وهي بعينها التي تباعد بين السلف والمعتزلة» وقد حاول أن 
يوفق بين الطرفين. وتتصل المسألتان الأوليان بالأصل الأول من أصول المحتزلة 
وهو التوحيد» وتنصبٌ الثالثة على الأصل الثاني وهو العدل»ء وهذه المسألة 
الأخيرة هي التي تعنينا هنا. 

وينسب إلى الأشعري حوار مع أستاذه الجبائي» ويظن أنه كان من أسباب 
الانفصال بينهماء ويدور حول إخوة ثلاثةء مات أكبرهم برا تقيّاء ومات الثاني 
کافرًا شقبًاء ومات الثالث صغيرًا. 

وسأل التلميذ أستاذه كيف حالهم» فأجاب: إن الأول في الدرجات» 
والثاني في الدركات» والصغير من أهل السلامة. 
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فقال التلميذ: لو شاء الصغير أن يرقى إلى الدرجات هل يمكنه» وأجاب 
الأستاذ: لاء لأن هذه لا تنال إلا بالطاعات. 


فأضصاف التلمبذ: ولو قال الصغير ما ذنبى ولا شأن ي هذا التقصير› 
ولو حييت لقمت بالطاعات» وأجاب الأستاذ: علم الله آنك لو بقیت لعصيت» 
وف موتك مصلحتك . 


ويختم الأشعري معلقا: فلو قال الأخ الكافر: يا رب علمت حالي كما 
علمت حالهء فهلا راعیت مصلحتي کما راعیت مصاحته» وهنا انقطع الجبائی! 


ويبدو على هذا الحوار شيء من الاختراع والصنعة» ولعله من وضع بعض 
الأشاعرة المتأخرين» وهو يدور على كل حال حول فرض نظري» ولكنه يعبر 
في وضوح عن صعوبة التوفيق بين حرية الإرادة والقضاء المحتوم. والاعتراض 
معروف مألوف» وأغلب الظن أنه ردد بين المسلمين من قبل» وسبق لنا أن أشرنا 
إلى الجملتين المأثورتين المتبادلتين منذ عهد مضى بين غيلان الدمشقي وربيعة 
الرأي» وهما تتصلان بهذا الموضوع'. وقد حاول المعتزلة الإجابة عن هذا 
الاعتراض على طريقتهم» ولم ترق إجابتهم قري لاتا تيعد عن مرقف 
السا تعدا ك وها ا کا مها خا رطام کان إلى السلف أقرب 


ء۱۹٦٤ ابن خلكان» وفيات الأعيان» القاهرة ۸٤۱۹ء ج» ص ۳۹۸؛ السبكى» طبقات الشافعيةء القاهرة‎ )١( 
.1o\ — 0۹ جا» ص‎ 
ص ۱۹۳ (= ص۱۷۷).‎ (۲) 
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والواقع أن مشكلة حرية الإرادة من المشاكل التي استوقفته طويلاء وضع 
فيها كتابين لم يصلا إليناء وهما: «في خلتق الأفعال»» و«في الاستطاعة». وعالجها 
في كتابيه اللذين بين ایتا وهما «الاإنة في أضرل الديانة»» و«كتاب اللمع ف الرد 
على أهل الأهواء والبدع»» وقد عني بالرد على المعتزلة الذين ينكرون أن يصدر 
الشر عن الله» ويفصلون القول في الاستطاعة تفصيلاً لا يرتضيه. 


وعنده أن الأفعال كلها مخلوقة لله سواء أكانت خيرًا أم شرا ولا ضير في 
هذا مطلقا. ومن الخطأً أن يقال إن الكافر محدث كفره» لأن المرء لا يحدث إلا 
ما يقصد إليه ويشتهيه» والكفر فاسد وقبيح لا يشتهى» فإن جاء على غير قصد 
محدثه فلا یکن أن یکون حدثا له. ولا يصح أن يحدث على حقيقته من غير 
محدث» فلم يبق إلا أن يكون محدثه هو الله جل شأنه" وواضح أن الأشعري 
يريد أن يبين أن هناك أفعالا تحدت للاتسان على عکس إرادته ولا مكن أن 
يكون محدثها ما دامت الاإرادة هي وحدها مصدر الفعل» وهو بهذا يرد على 
المعتزلة بلغتهم» وإن كان رده غير قاطع» لأنه لا يمنع أن يكون الخير من فعل العبد. 
ويحاول محاولة أخرى لتفسير أن الشر من الله ولا تخلو من ماحكة لفظية 
ونصها: «إني أقول إن الشر من الله تعالى بأن خلقه شرًا لغيره» لا له" » وفي هذا 
تهافت واضح» لأن الشر شر في ذاته وقد وضع الله معاييره» ولا يرجع الأمر فيه 
إلى اعتبار الإنسان وحده. 
(۱) ابن عساکر» التنبیه» ص .٠١۸‏ 


(۲) الأشعري» اللمع» ص ۲۸. 
(۳) المصدر السابق» ص .٤۷‏ 
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وسبق للمعتزلة أن لاحظوا أن رد الأفعال كلها لله معناه أن العبد لا يخلو 
من أن يكون في نعمة يجب عليه شكرهاء أو في بلية يجب عليه الصبر عليها. ولا 
غضاضة في هذا عند الأشعري مطلقاء كل ما في الأمر أن هناك بلايا يجب الصبر 
عليها كالمرض وفقد الأولادء وأخرى لا يجب الصبر عليها كالكفر والمعاصي'. 
ومعنى هذا أن الله قضى المعاصي وقدرهاء ولكن ليس معناه أنه أمر بها" . ويغفل 
الأشعري تأثير هذا القضاء على حرية الإرادة» وإن حاول التخلص من ذلك 
بنظرية الكسب التي سنشرحها. وفي الرضا بقضاء الله» وهو أمر واجب» صعوبة 
أخرى» وهي أن نرضى بالكفر لأنه من قضاء الله» ويحاول الأشعري التخلص من 
ذلك» ولكن في عسر أيضا. 


ويسلم الأشعري بالاستطاعة التى قال بها المعتزلة» ولکنها في نظره شىء 
آخر غير الانسان» لأنها لو كانت من ذاته للازمته دائمًاء ومعروف أن الانسان 
عند الجاجة» يوجد عند الفعل» ولا يبقى زمانين كسائر الأعراض ° وإِذن لا 


محل للقول مع المعتزلة بأن الاستطاعة سابقة على الفعل» وأنها عين المستطيع» 


.٤١ المصدر السابق» ص‎ )١( 

(۲) المصدر السابق» ص ٤۷‏ 

(۳) المصدر السابق» ص .٤٦‏ 

.1۹ -٥٤ المصدر السابق» ص‎ )٤( 

.٠٠١- ۲۱١ ۲۹۰؛ مام الحرمین» کتاب الإرشاد» ص‎ = ۲۸٦ الباقلاني» التمهید» ص‎ )٥( 
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وقد ردد تلاميذ الأشعري» وبخاصة الباقلاني وإمام الحرمين» هذه الاعتراضات› 
ورا ا ولم يقف الأشعري عند التولد لأن مبدأً السببية لا يعنيه» 
وعقد الباقلاني في التمهيد فصلا طويلا لإبطاله. 


وإذا كان البارئ جل شأنه خالق الأفعال جميعهاء فماذا بقى للعبد؟ 
یجیب الأشغرى ى للعبد کسبه واختیاره» والكسب مجرد تعلق قدرة العبد 
وإرادته بالفعل» وهذا الفعل من صنع الله» لأن قدرتنا لا تؤثر في مقدورها مطلقاء 
وهي نفسها مخلوقة لله . وكل ما في الأمر أن الله أجرى سنته بأن يخلق مع القدرة 
الحادثة الفعل الذي أراده العبد وقصد إليه. وما أشبه هذا باللطف الذي 
تحدث عنه توما وبعض لاهوتي المسيحيين في القرون الوسطى. فإن قيل علام 
يحاسب العبد؟ أجاب الأشعري بأنه یحاسب على کسبه واختیاره. هذه ھی 
نظرية الكسب عنده» وهي ل تکاد تفسح لرية الارادة مجالا وتتعارض مع 
مبداً المسثوليةء وما أشبهها بالجبر منها بالاختيار. وقد أثارت ما أثارت من نقد 


)۱( الباقلانی» التمهید» ص .٠۲ - ۲۹٦‏ 
)( الشهرستاني» الملل والنحل» جا» ص € 
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موقف الباقلاني وإمام الحرمين من هذه النظرية 

أشرنا من قبل إلى أنهما عرضا في تفصيل لموضوع حرية الإرادةء وني كتاب 
التمهيد للباقلاني عدة أبواب تدور حوله» فهو يقرر مع أستاذه أن أفعال العباد 
جميعها محلرقة نه وبشسفشهد على ذلك مابات قراية كيرف ند كر من بينها 
وله تعالی: ا روما مرن 4 [الصافات / ١٩]؛‏ وقوله: هَل يِن 
حاتي غير الله د ا ا رض 4 [فاطر/ ۳]. ويتأول الآيات التي 
استدل بها المعتزلة لاثبات أن أفعال العباد من صنعهم» مشل قوله تعالى: طت 
عیدوت من دون آله أوسا وتخمّوت إفکا 4 [ [العنكبوت/ [١۷‏ وقوله: 
ما أَصَابك من َة هنان وما أصابك من سيَعةر فن مَس [النساء / 
۹]. وزيادة في النكاية يأبى إلا أن يخصهم باسم القدريةء تلك التسمية التي لم 
يكونوا يرتضونهاء والتي شاءوا أن يلحقوها بالأشاعرة دونهم» لأن هؤلاء يقولون 
بالقدر وتحكمه في أفعال العبادء في حين أنهم ينفون هذا التحک". ولا يقف 
الباقلاني طویلاً عند مناقشة المعتزلة نظريًا في موضوع خلت الأفعال» وهو يؤثر 
بوجه عام في هذا المقام الأدلة النقلية. ومن أهم ما لاحظه ذلك الاعتراض 
التقليدي الذي وجهه المعتزلة إلى الأشاعرة» وملخصه أن القول بأن أفعال العباد 
من صنع الله» وللإنسان فيها يد أو كسب» يؤدي إلى تعلق المقدور الواحد بقادرين 
(۱) الباقلانيء التمهید» ص .٠٠٠ ٠-۳۰٤‏ 


(۲) المصدر السابق» ص ۳۰۹ .٠۳۲۱-‏ 
(۳) المصدر السابقء ص ۳۲۲ - .٠۳۲٤‏ 
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أو بقدرتين» وهذا محال يتنافى مع كمال الله. ويحاول الباقلاني رد ذلك ما 
وسعه» وتابعه أشاعرة آخرون» وقد استمسك به المعتزلة إلى حد أن القاضى عبد 


الجبار وقف عليه في «المغني» نحو خمسین ب 


ويسلم الباقلاني مع أستاذه أيضصًا بقدرة العبد واستطاعته» لأنه يأتي أفعالاً 
تؤيد ذلك كالقيام والقعود. ولكن هذه القدرة من عند الله» وهي مصاحبة 
للفعل» لا تسبقه ولا تتأخر عنه» لأنها لو سبقت تم الفعل بدونهاء ولو تأخرت 
أدى ذلك إلى أن العرض يبقى زمانين» وهذا يتعارض مع مذهب الذرة الذي 
قال به المعتزلة من قدي» وأيده الباقلاني أعظم تأييد. وينكر تبعًا لهذا أن 
تنصب القدرة على الشيء وضده» أو على الفعل والترك كما يقول المعتزلة 
لأن كلا منهما مقدورء ولا تنصب القدرة إلا على مقدور واحد» فللفعل قدرة 
وللترك أخرى» وعناية الله كفيلة بأن تنح العبد قدرة للفعل وأخرى للترك" 
ويتأول الآيات التي تؤذن باستطاعة صادرة عن المرء نفسه» كقوله تعالى: ا 
کک اه وسعَها ‏ (البقرة/ »)۲۸١‏ وقوله: إل آلذیت 


م< ےو 


[البقرة/ 1۸64[ ]» وقوله: 3 ولو عل الاس حح ليت 


ا ا 1 Hs‏ 


وأسمعواً وأطيعوأً 4 [التغابن / »]٠١‏ وقوله: فمن أو مَسََطْمَ فإطعَام سين 


\ 
e 
چ‎ 

2 

$ 

1 
م ا ۽ 


2 


YY‏ [آل عمران/ ۹۷]ء وقوله: إا 


ت 


)۱( عبد الجبار» المغنى» المخلوق»› ص .١١١ - ۱٠۹‏ 
)( الباقلانی» التمهید» ص ۲۸٦‏ - ۲۸۷. 
(۳) المصدر السابق: ۲۸۸ - ۲۸۹. 
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مشركيتًا 4 [المجادلة / .]٤‏ ويرد الباقلاني الأفعال المتولدة كلها إلى الله تعالى» 
اعتمادًا على آنها حدق جديد بعد اللحدن الأول: والقدرة لا تنصب إلا على 
مقدور e‏ وهکذا يسیر الباقلاني ك منطق مبادئه ا النهايةء وکتاب 
التمهيد من أصدق الأدلة على قدرته الجدلية التي اشتهر بها. 


ومع تمسكه بالمبادئ التي قال بها الأشعري في موضوع حرية الإرادةء فإنه 
يتوسع بعض الشيء في نظرية الكسب. يتفق معه على أن القدرة الحادثة لا توجد 
شيئًاء ولكنها تنحصص الوجود» فهي تؤثر في أفعالنا من ناحية أنها تحدثها على 
وجه خاص في زمان ومكان معين. فحدوث الأفعال من عمل اللّه» وتخصيص هذا 
الحدوث بجهة وأوضاع معينة من عملنا"" . وبذا يخرج الكسب من مجرد التعلق 
والاقتران بقدرة البارئ جل شأنهه ويصبح عند الباقلاني ضربًا من الفعل؛ وإن 
كان محدود الأثر. وفي هذا إبراز لشيء من الفاعلية من جانب الإنسان» وتبرير 
لمسثوليته عما يفعل وإن كان تبريرًا ضئيلاً والجدلي مهما استمسك برأي معين 
يتأثر غالجًا بأراء خصومه» ويسلم ببعضها على الأقل» وسيبدو هذا التأثر بوجه 
أوضح عند إمام الحرمين. 

عني إمام الحرمين مشكلة حرية الإرادة عناية الباقلاني» وعالجها معالجة 
شبيهة بعال حته» وإن كانت إلى المنهج العقلي أقرب» فعرض وجهة النظر الأشعرية 


.۲۹۲- ۲۹۰ المصدر السابق» ص‎ )١( 
.۲۹۹ - ۲۹٦ المصدر السابق» ص‎ (۲) 
.٠١۷ - ٠۲١ الشهرستانی» الملل والنحل جا ص‎ (") 
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التي تقرر أن الأفعال كلها مخلوقة لله فلا خالق ولا مخترع سواه" . وقابلها 
برأي المعتزلة المعارض» وتلك طريقته في الجملةء ويتلاحص هذا الرأي في أن 
العباد مُوجدون لأفعالهم ومخترعون لها بقدرهم» وهي بهذا لا تتصف بأنها 
من مقدورات الله لأن المقدور الواحد لا يتعلق بقدرتين. وقد ناقش هذا الرأي 
مناقشة دقيقة مفصلة» ولحظ أضعف جوانبه» وهو أن الرب الخالق البارئ المصور 
قد خلقق عباده» فكيف لا يقدر على خلق أفعالهم. وللمعتزلة في هذا الموضوع 
متناقضات أخرى» فهم يرون مثلاً أن قدرة العبد الحادثة إا تتعلق بالوجود فقط» 
ولكن كيف يفصل الوجود عن أعراضه من ألوان وأبعاد. ويتوسع إمام الحرمين 
في الأدلة العقليةء ولا يلجأإلى النقل 
اھ رفک کک رک د هو ڪنل ڪل و َاعَبْشوة € [الأنسام/ .]٠٠١‏ 
ووقيرال ها ورج غك الر ن آي شرع ل ا ن در را 
والأولادء ويرفع عنهم البأساء والضراءء وأنى له ذلك إن لم تكن هذه الأمور 
جمیعها من مقدوراته ٠‏ 


وفي العبد قدرة وهبه الله إياهاء وهي عرض من الأعراض» والعرض لا 
يبقی زمانين» فهي تصاحب الفعل وتنتهي بانتهائه". ولیس لها مقدور واحد» 


(۱( إمام الجحرمين» كتاب الإرشاد» القاهرة ۰٥۹٠ء‏ ص ۱۸۷ . 
(۲) المصدر السابق» ص ۱۹۲-۱۸۸ . 

(۳) المصدر السابق» ص .٠۹۲-۱۹۱‏ 

.٠۹۷ المصدر السابق» ص‎ )٤( 

() المصدر السابق» ص ۲۱١‏ -۲۱۸. 
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والله يخلق في العبد قدرة الفعل» كما يخلق فيه قدرة أخرى للترك» ويتمشى هذا 
مع نظرية الخلق المستمر التي أخذ بها الأشاعرة. وعلى هذا ينفي إمام الحرمين» 
كما نفى شيخه الأشعري أن تتعلق القدرة الحادثة بالضدين كما زعم المعتزلة'. 
والواقع أن الخلاف هنا يرجع إلى حقيقة القدرةء فإن كانت طاقة ذاتية كما قال 
المعتزلة ففى وسعها أن تفعل وأن تترك» وإن كان عرضا يطراً ويزول كما صورها 
الأشاعرة فإنه لا يكن أن تنصب على مقدورين. ويحاول إمام الحرمين أن يدافع 
عما ذهب إليه الأشعري من جواز التكليف با لا يطاق» ومن أن قدرة الله لا 
تقف عند ما وقع» بل تمتد إلى مالم يقع» وليس هذا بالدفاع الهين إذا أخذت في 
الاعتبار فكرة العدالة الالهية. وينكر أخيرًا نسبة الأفعال المتولدة إلى فاعلهاء 
ويردها جميعًا إلى الله . ولا يرفض أن يستخدم الاعتراض الذي لجأ إليه ابن 


الراوندي في الزراية على المعتزلة"» وقد أشرنا إليه من قبل “. 


ويجدر بنا أن نذ كر أن إمام الحرمين عاصر صحوة المعتزلة الثانية في عهد 
البويهيين» وتحت كنف الصاحب بن عباد (٤۳۸ه/‏ ١۹۹م)‏ بوجه خاص» وولد 
بعد موت القاضي عبد الحبار بأربع سنوات» وقدر له أن يشهد محنة الأشاعرة الى 
اضطر بسببها للسفر إلى الحجازء وفي هذا ما يفسر نزعته العقلية الواضحة لكي 
يرد على خصومه بلغتهم» وأخذه ببعض آراء الفلاسفة الذين تكونت مدرستهم 


اللصدر السابق» ص .۲۲٤‏ 

الصدر السابق» ص ۲۲۹ - ۰۲۲۸ ۲۲۹. 
الصدر السابق» ص ۲۴۳. 

ص ۱۰۹ (= ص۱۷۳). 
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منذ قرنین تقريبًا على أيدي الکندي (۹١۲ه/‏ ۸۷۳م) والفارابي (۳۳۸ه/ 
۰) وابن سینا (۲۷٤ه/‏ ۳۷٠۱م)‏ الذي عاصره بعض الوقت» وبرغم دفاعه 
عما قال به الأشعري في الاستطاعة وخلق الأفعال» فإنه يرى أن القدرة غير المؤثرة 
هي والعجز سواء» والقدرة التي تؤثر أثرّا محدودًا شبيهة بالعجز» وقصرها على 
أمر معين كما زعم المعتزلة تخصيص بلا مخصص"'. ولذا يجاهر بأن فعل العبد 
نتيجة قدرته» واستناد هذه القدرة إلى سبب آخر أمر يتصل بسلسلة الأسباب 
العامةء وفي وسعنا أن نقرر أن الحدث الجزئي من فعل محدثه» وذلك مظهر حرية 
الإرادة ودعامة مبدأً المسئولية. وهنا يقترب أحد تلاميذ الأشعري من المعتزلة 


والفلاسفة على السواء. 


فخر الدين الرازي وحرية الإرادة"“ 

الرازق اأشعري ار اشد اة علد لكب ابن سا وعلق 
على كثير منهاء وبخاصة «كتاب الاإشارات» الذي ندرسه اليوم في ضوء شرحه 
وتعليقه» وإلى جانب هذه الشروح له عدة مؤلفات فلسفية خالصة» على رأسها 
«المباحث المشرقية» الذي يعتبر من أغزر ما وصل إلينا مادة بعد «الشفاء». وعلى 


(۱) الشهرستاني» الملل والنحلء» ص ۱۲۸ - .٠١۹‏ 

(۲) يقترب من الرازي أشعري آخر متحرر هو سيف الدين الآمادي (١۳٦ه/‏ ١١١٠م)‏ وقد عاصر الرازي» أخذ 
عنه وإن عارضه أحياتاء وعمر بعده ربع قرن» ويصرح بأن «خلق الأفعال موضع غمرة ومحل إشكال»» ويناقش 
المعتزلة مناقشة صارمةء ولا يسلم ببعض آراء من سبقوه من الأشاعرة. وينتهي إلى أن الكسب «هو المقدور 
بالقدرة الحادثة أو هو المقدور القائم محل القدرة»» وأن الخلق هو «المقدور بالقدرة القديةء أو المقدور القائم بغير 
محل القدرة عليه». (غاية المرام في علم الکلام» القاهرة ۱۹۷۱ ص ۲۱٤‏ = ۲۲۳). 
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هذا فالرازي فيلسوف بقدر ماهو متكلم . انتصر للعقل بدرجة لا تقل عن المعتزلة» 
وحرص دائمًا على التوفيق بينه وبين النقل» لأن «القدح في العقل لتصحيح 
النقل يفضي إلى القدح في العقل والنقل معًا». ولعل في هذا ما يفسر حملة 
الحنابلة والكرّامية عليه» بل لم يعفه بعض الأشاعرة من نقدهم وتجريحهم. 


الكرامية والماتريديةء لا يتردد في أن يعارض الأشعري نفسه ويناقضه في بعض 
آرائه» ويبدو هذا بوضوح في مشكلة الحرية. فهو لا يقنع بفكرة الكسب التي 
هى مجرد تعلق واقتران لقصد العبد بإرادة الله وقذرته ورفسرها تفسيرا بجعاها 
قدرة وإرادة حادثة حقيقية» ومن ل إرادة له لا مسئولية عليه. ويصور القدرة 
الحادثة تصويرًا يجعلها أمرًا ذاتيًا يتوافر للعبد قبل الفعل ومعه. فللعبد إرادته 
وقدرته» وعنهما يسأل» وعليهما يحاسب. وفي كل هذا نرى الرازي أقرب إلى 
المعتزلة منه إلى الأشاعرة» ولا يرفض قولهم إن القدرة تصلح للضدين» بل يوجهه 
وجا يل له عا من الط ر رص كط ا ت أن دة الاد ل 
تكفي وحدها للإٍحداث» بل لا بد من ظروف وشرائط تقترن بهاء وبدونها لا يتم 
الفعل. 


.۲٠١ الرازي» أساس التقديس» القاهرة ۱۹۳۰ء ص‎ )١( 
.۸٠ -۷۲ الرازي» معالم أصول الدين» على هامش «المحصل)» القاهرة ۳۲۲١ه ص‎ )۲( 
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فنظرية الكسب كانت موضع تعديل وتعليق من الأشاعرة أنفسهم» وإن 
لم يخرجوا على إمامهم خروج المعتزلة بعضهم على بعض. وكانت محل نقد 
ومعارضة من خصومهم» وسبق للقاضي عبد الجبارء وهو من كبار متأخري 
امعتزلةء أن وقف عندها طويلا. وهو يشير إلى أن الفكرة عرفت من قبل لدى 
معتزلي قدي» هو ضرار بن عمروء الذي عاصر أبا الهذيل العلاف وكان أسن منه. 
ويوجه عبد الحبار نقده إلى ضرار هذاء وإن كانت الفكرة ارتبطت بالأشعري أكثر 
منه. ويلاحظ أن مدلول الكسب غير واضح ولا مفهوم» فإن أريد به ما وقع بقدرة 
حادثة» قلنا ما معنى لفظ «وقع»؟ فإن كان معناه حدث فلا خلاف بيننا وبينهم» 
لأن هذا مراده أن أفعال العباد من صنعهم. وإِن قيل معناه «(کسب» فهڏا هو 
موضع السؤال'. 


وبرغم هذا بقيت نظرية الكسب تردد في القرون الأخيرةء وكأنها قضية 
مسلمة مقبولة. فأجمع الأشاعرة المتأخرون على ما قال به الأشعري من أن أفعال 
العباد الاختيارية واقعة بقدرة الله تعالى» وليس لقدرة العبد تأثير فيهاء وكل ما في 
الأمر أن انه أجرى سننه بأن يوجد في العبد قدرة واختيارًا يقارنان الفعل المقدور. 
ففعل العبد مخلوق له إبداعًا وتأثيرًا» ومكسوب للعبد على نحو ما صورنا". 
وجد هؤلاء في تلخيص آراء السابقين ومقابلة بعضها ببعض» لاإثبات أن ما ذهب 
إليه الأشعري هو الحق» ولا حق سواه. ومن أوضح الأمثلة على ذلك الإيجي 


.٠۲٦۷ - ۳۹۹ عبد الجبارء شرح الأصول الخمسة» ص‎ )١( 
.٠١١- ١٠١١ الشریف الجرجاني» شرح المواقف» القاهرة ۱۹۰۷ ج۸ ص‎ )۲( 
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الذي كان عمدة المتكلمين في هذه الفترةء ويقف مقصدًا من مقاصد «المواقف» 
على خلق الأفعال» استعرض فيه آراء المعتزلة ورد عليهاء وناقش آراء الأشاعرة 
التي لم تقف عند رأي الإمام» والتزم بالمبدأ القائل إن الأفعال كلها للّه» ولم ير في 
هذا ما يتعارض مع التكليف والثواب والعقاب» لأنها بالعكس من دوافع الفعل . 
وعلينا أن نطيع تكاليف الله» سواء قبت عقلاً أم لم تقبل. فإن أطعنا أثبنا 
وإن عصينا عوقبناء وهذا تفسير لا يدع للعقل مجالاً كبيرًاء وتلك كانت النزعة 
السائدة في القرون الخمسة السابقة على القرن التاسع عشر. 


الدرسة الادرية 


عرضنا من قبل لنشأة هذه المدرسة» وللظروف التي ساعدت على قيامهاء 
وأشرنا إلى أهم رجالهاء وبينا وجوه الشبه بينها وبين المدرسة الأشعرية» ووضحنا 
موقفها من مشكلة الألوهية". ونريد الآن أن نعالج موقفها من مشكلة حرية 
الإرادة» فنبين إلى أي مدى وصلت هذه الحرية» وهل حرصت على أن تفسح 
سول لكل الحاو اها آرت ذلك كله ال فو ال وراد وة 
أخرى هل اعتنقت آراء السلف في هذه المشكلةء أو انحازت إلى المعتزلةء أو 


(Werf eT 
وقفت موقفا وسطا؟‎ 


(۱) ص ٥۸ - ٥۷-۹٦‏ (= ص٦۹۹-۹).‏ 
)۲( الماتريدي » كتاب التوحيد» ص 1 .1A1-‏ 
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أبو منصور الماتريدي وحرية الإرادة 

وقف الماتريدي وقفة طويلة إزاء هذه المشكلةء وقدر ما لها من شأن في 
ميدان العقيدة والعبادة ولا غرابة فهو متكلم وفقيه» يعنيه من جانب أن يقدس 
عدل الله وعلمه وإرادته» وأن يدعم من جانب آخر أساس التكاليف والمسثولية. 
فبين اختلاف وجهات نظر المسلمين في حرية الإرادة من جبرية وقدرية» وأشار 
إلى ما فيها من نقص وضعف» وشرح فكرة القصد والاستطاعة شرخًا مفصلاً لا 
يخلو من عناصر سيكلوجية وفسيولوجية. وعنده أن الإنسان فاعل مختار على 
الحقيقةء ويعلم كل واحد منا أنه مختار لما يفعله» وأنه فاعل كاسب» وفي القرآن 
آیات ك ويك ذلك وأعال لامعا وازن كافج كاله مره نه اا 
وفي القرآن يات أخرى تؤيد هذا وقد أشرنا إلى أمثلة من النوعين". فالفعل 
الإنساني موزع بين العبد والرب» يخلقه الله ويكسبه العبدء وكل هذا منصب 
قطعًا على الأفعال الاختياريةء أما الأفعال الاضطرارية فمردها إلى الله وحده". 
وعلى هذا لا يرفض الماتريدي - بعكس المعتزلة- أن يجتمع على المقدور الواحد 
قران لن هة مخدفة قدرة اله حالف وقذرة الك كاسية و اكب غددة 
هو القصد والاختيارء فهو عمل إيجابي سابق على الفعل» ويختلف عن الكسب 
الأشعري الذي هو مجرد مصاحبة القدرة الحادثة للمقدورء فهو أمر سلبي يقترن 
بالفعل ولا يسبقه. 


(۱) ص ۹۳ - .)۱١۹-۱٦۹ ٥۹ص =( ٩٤‏ 
)۲( الماتريدي» کتاب التوحيد» ص | T1 o‏ 
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والقصد عنصر هام من عناصر حرية الإرادة في ري الماتريدي» هو مناط 
التكليف» وأساس الثواب والعقاب» والمدح والذم «إغا الأعمال بالنيات» وإغا 
لكل امرئ ما نوى». يقصد المرء فعل الخير فيخلق الله فيه قدرة على فعلهء 
ويستحق الثواب على قصده» أو يقصد فعل الشر فيخلق الله فيه قدرة على 
فعله» ويستحق العقاب على قصده. فالقصد عمل إنساني خالص» حقا إنه عمل 
ڏذهني» ولكن تترتب عليه آثار خارجيةء والفعل في ذاته لا یستوجب وابًا أو 
عقابًاء وإنغا يستوجبهما قصد المرء وإرادته» بدليل أن من فقد هذا القصد رفع عنه 
التكليف كالصبي والنائم -والعمل نفسه يكون صالًا إن قصد به النير» وطالىا 
إن قصد به الشر- «فمن کانت هجرته إلى الله ورسوله فهجرته إلى الله ورسوله 
ون كانت هجرثه إل دنا يصيها أو امرآة بنكحها فهجرته إل عا هاج إليه»". 


ولا بد مع القصد من قدرة على الفعل» وهي ما يسمى الاستطاعةء وقد 
فصل الماتريدي القول فيهاء مبيتًا حقيقتها ومصدرها. والاستطاعة عنده ضربان: 
مكنة» ويُراد بها سلامة الأسباب والآلات والجوارح» وكلها منح من الله تعين 
العبد على القيام بعمله» ولا بد أن تتوفر قبل الفعل» ولا تكليف بدونهاء فلا 
يجب على المسلم الحج مثلاً إلا إن توفر له الزاد والراحلة. وهناك استطاعة 
ميسرة» وهي القدرة الحادثة التي تعكن الإنسان من الفعل» ويهبها الله عبده 
عندما يقصد عملاًء فهي مقارنة للفعل» وهي أيضصًا متجددة ولكل فعل قدرته. 


(۱( المصدر السابق» ص ۲۲۸ - ۲۲۹. 
)۲( اللصدر السابق» ص .۲١۹ - ۲۰۸ - ۲٣۹۷‏ 
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فمن الاستطاعة إذن ما يسبق الفعل» ومنها ما يصاحبه. وبذا يأخذ الماتريدي 
بطرف ما قال به المعتزلة وطرف آخر ما قال به الأشاعرة" . ولكنه من ناحية أخرى 
لا يسلم مع الأشاعرة بأن الله يكلف با لا يطاق» لأن تكليف العاجز خارج عن 
الحكمة؛ وينقض حججهم التي اعتمدوا عليها"» ویختلف معهم أيضًا في أن 
القدرة لا تصلح للضدين» ملاحظًا أنها استعداد للفعل والترك وفي وسعها أن 
تفعل الطاعة استجابة لأمر اللّه» أو أن ترتكب المعصية مخالفة لأمره. 


أتباعه 

لم یخرج الماتريدية على شيخهم في شيء من ذلك» فأبو المعين النسفي 
(۸ھ/ ٤‏ ,)»وهو عمدة متأخريهم» يقرر أن الخلق لله ون الكسب للعبد» 
وأنه لا مانع من أن يقع مقدور واخ تحت فدرتن» وأن الكسب هو قضد الحبد 
واختياره. ويرد الأفعال المتولدة كلها لله ويناقش حجج المعتزلة وينقضها". 
ويجاريه في كل هذا نجم الدين النسفي ٥۳۷(‏ ه/ ١٠٤١١‏ م) في كتاب «العقائد»“» 
والصابونی في کتاب «البداية». 


* f 


.٠٠١ - ۲٣۹۷ المصدر السابق» ص‎ )١( 

(۲) المصدر السابق» ۲۹۳ - .٠۷١‏ 

(۳) أبو ا معين النسفي» تبصرة الدین» مخطوط دار الکتب رقم ٤۲‏ لوحة رقم ۲۹۰ (ب)» و ۲۹۱ .)١(‏ 
(٤(‏ 

(٥) 
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لا جدال في أن الحلول السابقة تأخذ بقسط ملحوظ من مبداً استقلال 
الإرادةء تعد القصد والنية أساس الجزاء والمسثوليةء والأعمال بالنيات. ونية المرء 
سر نفسه ومبعث ذاته» هې تفکیره الاص الذى لا بشار كه فة احد بها بیت 
ويقرر» وعلى أساس قراره ينفذ» ولن يرفع عنه المسئولية أن يشاركه في التنفيذ 
أك أو أن ته اله عليه. وهنا يقترب الماتريدي من المعتزلة بقدر ما يبعد عن 
الأشعري» على عكس ما لاحظنا في مشكلة الألوهية. ولعل هذا هو الذي 
دفع بعض الباحثين إلى أن يعدوا الماتريدية وسطا بين الأشاعرة وا لمعتزلة" ولا 
يخلو هذا من توسع» لأنه سبق أن بينا أن كثيرًا من كبار الأشاعرة لم يقف عند 
فكرة الكسب الضيقة التي قال بها الأشعري نفسه” . ولعل هذا أيضا هو الذي 
دفع ماكدونلد إلى أن يقول إن محمد عبده تأثر بالماتريدي وإن لم يشر إليه في 
رسالته“» والواقع أن الأستاذ الإمام يقترب كثيرًا من شيخ الماتريدية في مشكلة 
لى الأضال. 


ولا تتنافى حرية الإرادة مع قضاء الله وقدرهء لأن القضاء في حقيقته وضع 


کل شيء في موضعه» والقدر جعل کل شيء على ما هو عليه من خير وشره 


(۱) ص ٥۸ - ٥۹۷‏ (= ص۹۹-۹۷). 

(۲) الکوثري» مقدمة کتاب تبیین کذب للمفتری لابن عساکر» دمشق ۱۳٤۷١۷‏ هھ ص ۱۹؛ محمد أبو زهرق 
المذاهب الإسلامية القاهرة بدون تاریخ» ص ٠١-٠۲‏ . 

(۲) ص ۲۳۳-۲۳۲ (= ص۲۰۸-۲۰۹). 

Macdonald, "A1-Maturidi", dans E. I (4) 

.)۷٦ص‎ =( ۱۳ ص‎ )٥( 
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فادته يقضي با لمعاصي والشرور ويقدرهاء أما فعلها فليس من الله» بل من العبد 
بقدرته واختياره وقصده"'. على أن مرد الأمور كلها أخيرًا إلى الله جل شأنهه 
فهو رب کل شيء» وخالق كل شيء» ومع ذلك لا یلیق تأدبًا أن يقال إنه خالق 
المعاصي . وبذا تبقى حرية الإرادة مقصورة على القصد والنيةء وهما خيط رفيع 
مبان السقولة الفسيح. 


الحنابلة والكزامية 


كان الحنابلة في القرن الثالث الهجري بعد محنة خلق القرآن على رأس 
السلف» وزاد نفوذهم باطراد في القرون القريبة التاليةء وفي بغداد خاصة» وصرح 
المؤرخون أنهم أصبحوا فيها إِبّان القرن الرابع الهجري قوة لا يستهان بهاء وقد 
أشرنا من قبل إلى أن هدف الأشعري كان يرمي إلى التوسط بينهم وبين المعتزلة 
ورجا كان إليهم أقرب"". وكان أحمد بن حنبل يؤثر بوضوح النقل على العقل» 
ويقاطع من يخوضون في أمور لم تعرف لدى السلف» وله مواقف مشهورة في 
هذا الشأن مع المحاسبي (۲٤ه/‏ ۸1۷م) الذي ردد شيئًا ما قال به المعتزلة 
كان يؤمن بالقدر خيره وشره» وأن ما يفعله الإنسان بقدرة الله وإرادته» فلا يقع 
في ملکه إلا ما يريد٬‏ ولا يصدر عن العبد شيء لم يهيئه الله له» لذلك کان حربًا 


(۱( الماتريدي» کتاں التوحيد» ص .A*‏ 
(۲) المصدر السابق» ص .٠٠۲‏ 
)"( ص ۱۱١‏ (= ص‌۲۰۷). 
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على القدرية» ولا يقر الصلاة معھہ'» ویقترب اشحف من الحنابلة ما وسعه 
ف نظرية الكسب» ولكنها مع هذا لم ترصهم› ووقفوا منها موقف المعارضة» كما 


e 


غير أن السلفيين اللاحقين لم يجاروا الحنابلة فيما ذهبوا إليه من أن 
أفعال العباد كلها ترجع إلى قدرة الله وإرادته» فابن حزم (٩٥٤ه/‏ ٤١٠٠م)ء‏ 
وهو ظاهري غال في ظاهريته» يصرح بأن النفس والحس يؤيدان أن للعبد أفعالا 
يقوم بها محض إرادته. قال تعالى : #إ جرا يماكاوا ملو 4 [السجدة/ ۱۷]» 
وا لجس يشهد بأن عملنا لناء يقوم به من استطاع» ويعجز عنه غير المستطيع» 
ولا يمكن أن يوصف المجبر بأنه مختار أو مستطيع". والاستطاعة عنده شرط 
التكليف والمسثوليةء ولتو عل الاس حح ايت من استطاع ليه سيا 4 
[آل عمران/ ۹۷]. وهذه الاستطاعة صفة ذاتية تسبق الفعل» اساسا صا 
ا لجوارح وسلامة البدنء ويمكن أن نسميها قدرة أو قوة أو طاقة". وهي ولا شك 
مستمدة من الله» ولكنها تصبح وصفا لمن منحهاء وبواسطتها يتم ما يصنع من 
أعمال لم يعقها عاق » را حرج عن إرادة العبد فهي سابقة على العقل ومصاحبة 
له" . فيقترب ابن حزم من المعتزلة في مشكلة خلق الأفعال» بقدر ما يبتعد عنهم 
في مشكلة الصفات ° 
)١(‏ ابن الجوزي» مناقب الإمام أحمد بن حنبل» القاهرة ۰۱۹۱۲ ص ٠١۹‏ . 
(۲) ابن حزم» الفصل في الملل والأهواء والنحل القاهرة ۱۹۰ ج۳ ۲۳. 
(۳) المصدر السابق» ص ۲٤‏ - ۴۷. 
)5( 
(٥(‏ 


.٠١ المصدر السابق» ص‎ )٤ 
.)۲۲٣۹ص‎ =( ٥۳ - ٥۲ ص‎ )٥ 
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ويقف ابن تيمية أيضاء وهو شيخ الحنابلة في القرن الثامن الهجري» 
موقا يبعده عن السلف بقدر ما يقربه من المعتزلة. والواقع أن مذهبه ضرب من 
الحنبلية الجديدة» إن صح التعبير» وهي حنبلية تأثرت بكثير من آراء من سبقها 
من المتكلمين والفلاسفة والمتصوفة» برغم حملاته العنيفة عليهم جميعًاء ولا نزاع 
في أنه يستمسك بال مأثور» ولكنه يأخذ با أخذ به الغزالى وفخر الدين الرازي قبله 
من أن العقل نصير النقل» ويبذل جهدًا ملحوظا في رد الشبه التي تؤذن بتعارض 
ey‏ وحملاته على الأشاعرة عنيفة» ويعدهم «معطلة الأفعال»» کما عد 
المعتزلة «معطلة الصفات»» ذلك لأنهم يسلبون من المرء قدرته وإرادته ويعطلون 
ومن لا قدرة له لا تكليف عليه. وهي أيضا مصاحبة للفعل» وبها يتم التنفيذ. 
فالاستطاعة عنده أمر ذاتي» وعليها يقوم الاختيار وحرية الإرادة. فصادفت نظرية 
الست الأشعرية صعوبات لدى العقلين والنقلين على السواد: 


والكرامية جماعة نشأت في جو عرف بالقلق والاضطراب الفكري» شاء 
معتزلة بغداد أن يبسطوا فيه نفوذهم» وسادت محنة خلق القرآن التي شغلت 
ا لخاصة والعامةء ظهرت هذه الجماعة بنيسابور في النصف الأول من القرن الثالث 
الهجري» وعلى أيدي محمد بن کرام (١٠٠ه/‏ ۸1۹م). ثم قدر لها أن تمتد إلى 


)۱( ابن تيمية» درء تعارض العقل والنقل القاهرة ED‏ ص .۱١٤١‏ 
(۲) المصدر السابق» ص ٦١‏ -ا"٠.‏ 


حرية الررادة 
227 ۲۷ 


عواصم أخرى» وعمرت نحو أربعة قرون ولم يكن مؤسسها من الأصالة والعمق 
بحيث يستطيع أن يكون مذهبًا منسقا مترابط الأجزاء» واكتفى بأن أخذ عن 
المدارس والفرق المعاصرة» وتوافرت له مجموعة من الآراء لا تخلو من تعارض 
وتناقض . 

فأثہت مع السلف صفات البارئ جل شان وغد ينن الصفايةه ولكه 
صور الصفات تصويرًا يقوم على التشبيه والتجسيم» وذهب مع المعتزلة إلى 
وجوب معرفة الله بالعقل» وقال بالحسن والقبح العقليينء وعد الأشعري الكرامية 
بين المرجئةء لأنهم يقولون إن الإيمان هو الإقرار والتصديق باللسان دون القلب' 
واعتبرهم البغدادي من أهل الأهواء والبدع» لأنهم انتهوا إلى ضلالات ومحالات 
كثيرة. وقد قام نشاطهم على الشغب والعدوان أكثر ما قام على الحجة والبرهان» 
ویلاحظ الشهرستاني بحق أنه لم يكن بينهم علماء معتبرون» بل كانوا في أغلبهم 
re‏ 

وقد نحوام: منحى السلف فيما يتعلق بمشكلة حرية الإرادة» فأثبتوا أن القدر 
خيره وشره من الله» وأنه أراد الكائنات جميعها خيرها وشرهاء وخلق الموجودات 
كلها حسنها وقبيحهاء ومع هذا سلموا بأن أفعال العباد من ص صنعهم» وأن لهم قدرة 
)١(‏ الأشعري» مقالات الإسلاميين» جاء ص .٠١١‏ 


(۲) البغدادي» الفرق بین الفرق» ص ۲۰۲۰۲۱ - .٠٠٤‏ 
)( الشهرستانى» الملل والنحل» جاء ص .٠٤٠١‏ 
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حادثة تسمى كسبًاء وهذه القدرة مؤثرة» ومن هنا كانت مناط التكليف» وعليها 
يترتب الثواب والعقاب"» ويبدو من هذا أن الكرّامية أقرب إلى المعتزلة» ولم 
يأخذوا من الأشاعرة إلا لفظة «الكسب»» وقد فسروها تفسيرًا يبعد عما قال به 
الأشعري كل البعدء وخصومتهم للأشاعرة معروفة وطويلة» ذهب ضحيتها ابن 
فورك (٦٠٤ه/‏ ١٠١٠م)»‏ وأسهم فيها البغدادي (۲۹٤ه/‏ ۳۷٠٠م)ء‏ وامتد 
شررها إلى الرازي في القرن السادس. ويظهر أن الكرامية خلطوا بين التصوف 
وشيء من الإباحيةء ولم تخل دعوتهم من بابلة وإفساد فقالوا مثلاً إن صلاة 
الملسافر يكفي فيها تكبير دون ركوع أو سجود» وإن الصلاة تصح مع نجاسة الثوب 
الد 


محمد عبده (۱۳۲۲ھ/ ١۱۹۰م)‏ 

عرفت ف القرن التاسع عشر الميلادي يقظة ووعی إسلاميان جدیدان» 
عبر عنهما مصلحون ومجددون مختلفون» وف مقدمتهم الستاد الامام محمد 
عبده» وبفضل هذا الوعي أخذت مشكلة الجر والاختيار تصور تصويرًا يتلاءم 
مع استقلال الذات وحرية الاإرادة. ویری محمد عبده أن کل فرد یزن أعماله 
الاختياريةء ويحكم عليها بعقله» ويفصل فيها بإرادته. ومتى استقر على رأي أنجزه 
عحض قدرته. وکل تلك ظواھر نحس بھا جمیعًاء ولا سبیل إلى إنکارها. نسیر 


.٠١١ المصدر السابق» ص‎ )١( 
.۲٠۲ البغدادي» الفرق بين الفرق» ص‎ )۲( 
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طوعهاء فنخطئ ونصیب» ودون أن نقف على شيء ما ثبت في علم اله» أو أن 
نحيط با كتب في الأزل. ومن العبث أن نلجأ إلى هذا للدفاع عن ذنب ارتكبنام 
أو للتخلص من مسئولية ملقاة علينا. ننجح أحياتا ونخفق أخرى» وقد لا يرجع 
إخفاقنا إلى قصور أو سوء تدبيرء بل إلى ظروف خارجة عن إرادتنا" . وفي ذلك ما 
يدفع إلى التسليم بقدرة فوق قدرتناء وإرادة تعلو على إرادتناء ولكن هذا لا يلغي 


وجودنا ولا يحول دون قصدنا وإرادتنا. 


هكذا صور محمد عبده مشكلة حرية الاإرادة على نحو يتفق» فيما يرى» مع 
تعاليم الإسلام» ولا يتعارض في شيء مع جلال الله وقدرته. وهو تصوير تستقيم 
معه التكاليف» ويؤدي فيه العقل وظيفته» ويشعر المرء بوجوده وكامل شخصيته. 
ولا داعي للبحث فيما وراء ذلك من محاولة التوفيق بين علم الله وإرادته من 
جانب» وقصد العبد واختياره من جانب آخرء فذلك طلب لسر القدرء واشتغال 
ا ا غ ا ی کل و ا 
المسيحيين والمسلمين» ثم لم يزالوا بعد طول الجحدال وقوفا حيث بدؤواء وغاية ما 
فعلوا أن فرقوا وشتتوا. 

فذهب فريتق إلى أن العبد ذو سلطة واستقلال مطلق في جميع أفعاله» 


وهذا غرور ظاهر. وقال آخرون بالجبر» وهو هدم للشريعة» ومحو للتكاليف» 


)۱( محمد عبده» رسالة التوحيد, القاهرة بدون تاريخ» ص ۹ - .٩‏ 
)( الملصدر السابقء» ص .٦١‏ 
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وإبطال لحكم العقل» وقيل إن اعتقاد كسب العبد لأفعاله يؤدي إلى الشرك 
وهذه دعوى لا أساس لهاء لأن الشرك هو أن تزعم أن لغير اله أثرّا فوق ما وهبه 
الله من الأسباب الظاهرة» وأن لشيء من الأشياء سلطاتًا على ما حرج من قدرة 
المخلوقات» وأفعال العباد ليست من هذا في شيء. وتعاليم الإسلام - فيما يرى 
الأستاذ الإمام- تقرر أمرين أساسيين: أولهما أن العبد يكسب بإرادته وقدرته ما 
هو وسيلة لسعادته» وثانيهما أن قدرة الله مرجع لجميع الكائنات» إن من آثارها ما 
ل وا را 6 هرا کی وی ا ی ا ای ا 
فیما لم یبلغه کسبه'. 


وقد فهم السلف الأول الأمر على وجهه» واستطاعوا أن يقوموا بجلائل 
الأعمال. وعول عليه من متأخحري أهل النظر إمام الحرمين» وإن أنكر عليه من 
لم يفهمه على وجهه. منوا بأن علم الله محيط با يقع من إرادته» وبأن عمل كذا 
يصدر في وقت کذاء وهو خير یثاب علیه» وأن عملا آخر يقع في وقت آخر وهو 
شر يعاقب عليه- ومع هذا فأعمال العباد كلها صادرة عن الكسب والاختيارء 
وليس في علم الله ما يسلب ذلك على آنا لا نعرف محتويات هذا العلم إلا 
يوم أن يقع- وما عدا ذلك ما أسرف فيه المتكلمون» من أراء ونظريات وحجج 
وخصومات.» إغا هو في الغالب ماحكات لفظية» وضرب من التعصب الي 

* f oF 


.1۲-١١ المصدر السابق» ص‎ )١( 
.٠٤-٦۳ المصدر السابق» ص‎ )۲( 
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حکم وتقدیر 

استعرضنا في هذا الفصل موقف أهل السنة المعتدلين والمتطرفين من 
مشكلة حرية الإرادةء ولاحظنا أن نقطة بدئهم كانت في الغالب ما قال به المعتزلة 
فعرضوا لما عرض له هؤلاء من خلق الأفعال والاستطاعة والتولد» عرضوا لذلك 
كله مؤيدين تارة ومعارضين تارة أخرى» وبرغم معارضتهم لهم لم يسلموا من 
أثرهم» ولم يبعدوا عنهم كل البعد في صميم المشكلة وهو: هل للإنسان مكان 
بجانب القدرة الإلهية في الظواهر الاجتماعية والإنسانية؟ وبعبارة أدق فيما يعزى 
إليه من أفعال؟ وكما رأينا تسلم الأغلبية العظمى من أئمتهم بهذا المكان» وأقلية 
ضئيلة فقط تنكره» فهل هو مجرد اقتران القدرة الحادثة بالقدرة الأزلية؟ أو هو 
ضرب من تخصيص الفعل وتحديده؟ أو إنجاز حقيقي وتنفيذ عملي؟ ولا غرابة 
في أن تلتقي هذه المدارس عند مبادئ عامةء وأن يأخذ بعضها عن بعض» وأن 
يقترب مفكروها في آرائهم ونظرياتهم» فقد عاشوا في بيئة واحدة أو متشابهة» 


وخضعوا لتعاليم مشتركة. 


وما يلفت النظر أنهم استعملوا لفظ «الكسب» لأداء هذه المعاني على 
اختلافهاء فأرادوا به مجرد الاقتران والمصاحبة» أو ذلك التحديد والتخصيص» أو 
القدرة الاإنسانية الفاعلة والمنفذة» ولم يقتصر استعماله على مدرسة أو على فرقة 
بعينهاء ولا شك ف أن اکى منح هذا الافظ قوة» وأكسبه ذیوغًا وانتشارًاء 
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: وزی غا اا الماتريدي» في الوقت الذي کان يجري فيه‎ e 
.]۲۸١ ما کسبت وعاہا ما آ5 ااکتبت 4 [البقرة/‎ 


ويسود عصور الجمود والتدهور عادة ضرب من الخضوع والاستسلام» 
وميل إلى سلب إرادة المرء وحريته» ووقوف به عند أضيق الحدود الممكنة فإذا ما 
كانت اليقظة أحس الاإنسان بوجوده ودافع عنه» واعتد بنفسه وشخصيته. وهذا 
ما لمسناه في القرن التاسع عشر» وعبر عنه محمد عبده أصدق تعبير» ففسر حرية 
الإرادة تفسيرًا يلتقي مع ما قال به ابن حزم بن السلفيين» إمام الحرمين بين 
الأشاعرة» ولم يكن غريبًا أن يعد بين السلفيين تارة وبين الأشاعرة تارة أخرى. 


ومهما یکن من أُمر» ذ فمن الظلم ما ذهب إليه كتاب غربيون من أن المسلمين 
جمیعًا جبریون (te8ا۵٤۴۵)»‏ وان هذه الجبرية قعدت بهم عن الخلق والابتكار 
وني هذه الدعوى مغالطة وخطأً مزدوج» فقد بيّنا من قبل أن أغلب أئمة الإسلام 
يؤكدون ضرورة قدر من الاختيارء ولم يقل بالجبر إلا نفر قليل» والعامة والدهماء 
لا يعدون حجة في هذا الباب. والخطاً الآخر هو الزعم بأن المسلمين لم يخلقوا 
ولم يبتكرواء وهذا بدوره يناقض الواقع مناقضة صريحة. ولنا أن نتساءل: ليس 
بين المسيحيين من يقول بالجبر أيضا؟ فهل منعهم ذلك من أن يخلقوا ويبتكروا؟ 


(۱) ص ۱۲۲ (= ص۲۱۸). 


الفصل الرابع 
المتصوفة 


سبق لنا أن عرضنا للتصوف في نشأته وتطوره» وأشرنا إلى أهم أدواره 
ومراحله. وفرقنا في وضوح بين التصوف السني والتصوف الفلسفي» وبينا مدى 
نجاح كل منهما والبيئات التي راجت فيها دعوتهما". وعا لجنا في ضوء هذا کله 
مشكلة الألوهية عند المتصوفةء وظهر لنا أنها وثيقة الصلة عندهم بنظريتهم في 
المعرفة. فهم ينشدون الوصول إلى الله عن طريتق الذوق والعرفان» لا عن طريق 
الاستدلال والبرهان. قاستطاعوا بذلك أن يفرقوا بين توخيد الشهود وتوحيد 
الاعتقاد» أو بين ما سموه توحيد الخواص وتوحيد العوام . وانتهوا إلى أراء ثارت 
عليهم ما أثارت من نقد ومعارضة» أو اضطهاد ومحاربةء كالاتحاد والحلول أو القول 


بوحدة ا 


ونريد هنا أن نبين موقفهم من الحرية الإنسانية والمسثولية الدينية» وهو 


موقف لم يخل بدوره من أخذ ورذ» وجر عليهم أيضا ما جر من رفض ونقض»› 


(۱( ص Vo -٦۹‏ (= ص۱۳۰-۱۱۷). 
)۲( ص Vo-V{‏ (= ص۱۳۰-۱۲۸). 
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واستنكار وتحامل. هل الإنسان في رأيهم حر حقا؟ وما هي آثار هذه الحرية؟ 
وكيف نوفق بينها وبين القضاء والقدر؟ وللإرادة عندهم شأن لا يقل عن شأن 
الذوق والوجد» ولكن ما منزلة إرادة العبد من إرادة الرب؟ هل للأولى وجود 
فعلا؟ وكيف نلاءم بينها وبين الإرادة الإلهية؟ وأخيرًا ما موقف الصوفية من 
التكاليف والأحكام الشرعية؟ لقد ربوا على تعاليم اللإسلام» ونشؤوا في جو 
الطاعة والعبادة ولكنهم قالوا بسكر وصحوء وغيبة وحضور» فهل تبقى التكاليف 
في ساعات سكرهم وغيبتهم أو تفنى؟ وقالوا أيضا بعالم الظاهر وعالم الباطنء 
فهل تنصب المسثولية على عالم الظاهر وحده وأهل الباطن لا مسئولية عليهم؟ 
وفي اخحتصار هل أفعال العباد سبيل الهدايةء أو الهداية منة وفضل من الله؟ 


لم يكن بد من أن تستوقفهم هذه المسائل» لأن آراءهم ونظرياتهم تقود 
إليهاء وفي الجو الفكري الذي عاشوا فيه أشباه لها ونظائر» وعدوى الأفكار لا 
تقل عن عدوى الأشخاص. عرضوا لها في بساطةء وتشعبت آراؤهم فيها أحياتاء 
ولكنهم لم يفلسفوها على نحو ما فلسفتها مدارس إسلامية أخرى» ولكي نفهمها 
على وجهها يجدر بنا أن نلقي نظرة على المؤثرات التي امتدت إليهم» والظروف 
التي أحاطت بهم. 
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العوامل التي ثرت في التصوف اللإسلامي 

دار أخذ ورد حول هذه العوامل منذ أخريات القرن الماضي» وقوي ذلك 
واشتد في الثلث الأول من هذا القرن. فذهب جماعة إلى أن التصوف الاإسلامي 
وليد ظروف ومؤثرات خارجية» وليتهم اتفقوا عليهاء فمنهم من بحث عنها في 
التصوف الهندي» ومنهم من زعم أن التصوف الإسلامي نتاج فارسي خالص» 
ومنهم من حاول أن يفسر بعض الظواهر الصوفية الإسلامية في ضوء الطقوس 
اللسيحية وحدهاء ومنهم من رد الآراء الصوفية الدقيقة إلى الأفلاطونية الحديثة. 
وذهب جماعة آخرون إلى أن التصوف ثمرة إسلامية صرفة لا تحمل في ثناياها 
أي مؤثر خارجي» وينبغي أن تشرح وتوضح في ضوء تعاليم القرآن وأعمال النبي 
وأصحابه لا غير. وعندي أن كلا الطرفين مغال» وأن هذا الخلاف لا طائل تحته» 
وقد استقر الرأي الآن على أن التصوف ظاهرة روحية وثقافية تخضع لما تخضع له 
الظواهر الاجتماعية من عوامل ومؤثرات. ولا شك في أن تعاليم الإسلام ومبادئه 
ذات الشأن الأول في نظر المسلمين عامةء عنها أخذوا وبها اهتدواء وني مسلك 
الرسول وأصحابه خير قدوة لهم. ولكن البيثة الإسلامية لم تسلم من الدخيل» 
من أشخاص وآراء» سرت إليها تعاليم وأفكار من اعتنقوا الإسلام أو من بقوا 
على دينهم وخضعوا للدولة الإسلاميةء ومن الأفكار ما يجري مجرى الهواى 
دون أن يعرف له أصل واضح ولا مصدر صریح» ومنها ما يكن تتبع تسلسله 
والوقوف على منبعه» ومن التعجل القطع بنسب أو علاقة ما بغير دليل» وعلى 
هذا فالعوامل التي أثرت في التصوف الإسلامي تنقسم إلى قسمين كبيرين: 
داخلية» وخارجية. 
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المؤثرات الداخلية 

لا شك في أن تعاليم الإسلام» با فيها من ترغيب وترهيب» ودعوة إلى 
الطاعة والعبادة» وتحقير لشؤون الدنيا وتذ كير بالآخرة» كانت الباعث الأول 
على النسك والزهادة. فرضت الصلاة» وهي في أساسها خشوع وتضرع 
ووقوف بين يدي الله. وفرض الصوم» وفيه ما فيه من الحرمان وتطهير النفس 
وكبح جماحها. والحج في مناسكه جهاد وعبادة» وتجرد من الدنياء وتفرغ للتهليل 
والتكبير» وقضاء لحظات في كنف الله . والاعتكاف» وهو سنة محببة» ضرب من 
الخلوة لمناجاة النفس ومحاسبتها. والقرآن مليء بالآيات التي تدعو إلى الذكر 
رده واب ازل © یلیک © شت آر شض می 
و زد عه ورل اران رید إا سلقی یک قو یلا © 
ات لی ہی امد وا واف یکا )إن کک فی ہار سیا طول © 


رود قار ر ت رر ا مھ کے .# 
وآذ در اسم ريك وتبتل إِليِهِ ّيلا #[المزمل / ١‏ - ۸]. وفيه ذم للدنيا وتحبيب 


2 
را ا ا ی ی م ص < رع 2 


فی الآخرة ک اما من کی © ار الیو آلا )ن ام هی اماو 
الو وما من حاف مقام ریہ وتھی الس عن اوی © قن َة هى 
لمأو [النازعات / ۴۷ - .١‏ وضرب محمد ب المثل الأعلى للطاعة 
والعبادة» والخشية والتدبر» فكان قبل الرسالة يعتكف زمتًا في غار حراء زاهدًا 
متعبدًا. وبعدها یقوم اللیل حتی تورمت قدماه. وسار أصحابه على نهجه» فکان 
منهم العباد والزهاد» ويكفي أن نشير إلى أبي ذر الغفاري (۳۲ه/ ۴٠٠م)‏ الذي 
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شتهر بالزهد والورع» ومكن أن يعد أول داع إلى الاشتراكية في الإسلام. هاله 
الثراء العريض لبعض الأغنياء والفقر المدقع لبعض الفقراءء فدعا إلى أن يؤخحذ 
من فضل أولئك لسد حاجة هؤلاءء ولاقى عنتًا واضطهادًا في سبيل دعوته. 
والقدوة العملية كانت ولا تزال من خير الوسائل للتربية الروحية» ويتشدد 
التصوفة كل التشدد في طاعة امريد لشيخه إلى حد أنهم عدوها شرطا لطاعة الله. 


وف الكتاب والسنة آيات وأحاديث تدل على قرب العبد من ربه» ووقوف 
الباری جل شأنه على سره وجهره» ون أرب لد ِن بل وزير ) | ٤‏ 
.]٦‏ ما AT E‏ 
سادسېم ر آذ ن لك ول أك لاهو مهد ¢ | [المجادلة / ۷] . وفيما یروی 
من حديث قدسي : E‏ اا ا د ن د 
عرفونی) . وما روي أيضًا: «ما تقرب إل المتقربون شل أداء ما افترضت عليهم» 
ولا يزال العبد يتقرب ا بالنوافل حتى أحبه» فاذا آحببته» کنت سمعه الذي 
يسمع به وبصره الذي يبصر به" /. عن هذا وغيره صدر الزهاد والعباد» وعليه 
عوّل المتصوفة في شرح مقاماتهم وأحوالهم» وإدعام آرائهم ونظرياتهم. ولا يرون 
غضاضة في أن يستشهدوا بالحديث الضعيف والموضوع» وقد أخذ على الغزالي 
شيء من ذلك ف كتاب «الاإحياء». وباختصار لا تكاد توجد قضية من قضاياهم» 
إلا وحاولوا أن يۇیدوها بسند من کتاب ا 
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وتأثر المتصوفة أيضا بالمدارس الإسلامية التي قامت إلى جانبهم من فقهية 
وكلامية وفلسفية» بل انتقلت إليهم عدوى بعض الفرق الإسلامية. فكان لهم مع 
الفقهاء جدل وحوار لم يخل من عنف أحياتاء وعرضوا لبعض القضايا الفقهية. 
بحثوا في الحلال والحرام» في الفرض والنافلةء في ماهية العبادة وكيفية أدائهاء في 
صلة العبد بربه» هل هي صلة عابد عبود أو محب محبوب؟ وسبق لنا أن أشرنا إلى 
أنهم عا جوا بعض المشاكل الكلاميةء فتحدثوا عن وجود البارئ ورؤيته» عن جلاله 
ووحدانيته. وأخذوا بشيء ما قال به السلف أو المعتزلة أو الأشاعرة» وكان 

من انتمى إلى ھۇلاء أو ھؤلاء» و کون بعد os‏ 

إلا أنهم في الجحملة لا يقرون اللتكلمين على بحثهم» ويرون أن الاستدلال العقلي 
الذي سلكوه يخطئ ويصيب» وقد ينتقض دليل عقلي دليلا آحرء والطريق الحق 
معرفة الله عندهم إغا هو الذوق والاإدراك المباشر. وللمتصوفة أيضا أبحاث تقربهم 
من الفلاسفة» عرضوا لأحوال النفس ومقاماتهاء فتحدثوا عن الشوق والمحبةه 
عن الحضور والعينية» عن الخوف والرجاء» عن الفناء والبقاء". وهناك متصوفة 
نحوا منحى فلسفيًا واضحًاء وكانوا أقرب إلى الفلسفة منهم إلى التصوف. تأثروا 
بفلاسفة إسلاميين وغير إسلاميين» وعالجوا مشاكل فلسفية خالصة كجوهرية 
النفس وخلودهاء والوجود والمعرفة. وتأرجحوا بين الذوق والعقل» وإن كانوا إلى 
الذوق أقرب» لأن البحوث العقلية لا تخلو من حيرة وبلبلة. وأخيرًا امتدت إلى 


.)۱۲۲-۱۲۰ ص‎ =( ۷۹ - ٦۹ ص‎ (۱( 
.Voe A4 VT Vf ء٠۳ القشيري» الرسالة» ص‎ (۲) 
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الصوفية آراء بعض الفرق الإسلامية» وصلة التصوف بالتشيع كانت ولا تزال 
موضع درس وبحث» وهما معا يقومان على شيء من السرية والتفرقة بين عالم 
الظاهر وعالم الباطن. ويلتقي المتصوفة مع الاإسماعيلية» بوجه خاص» في بعض 
الأفكار والمبادئ» وجاروهم في الرمز والتأويل» وأخذوا عنهم في الغالب فكرة 
الأوتاد والأقطاب . وحظي التصوف الفلسفي في البيئات الشيعية بنجاح كبير'. 


* f 


فالتصوف ظاهرة إسلامية نبتت في جو الإسلام وبيئته» وتأثرت أساسًا 
بفعل النبي وأصحابه» واعتمدت على ما جاء في الكتاب والسنة من حكمة 
وموعظة» وشاركت ال مدارس الإسلامية الكبرى في بعض ما عرضت من مشاكل . 
ولكنها كالظواهر الإسلامية الأخرى لم تسلم ما سرى إلى العالم العربي من 
عوامل خارجية» وكان لا بد لها أن تتأثر بها وتأخحذ عنها. وإذا كان هذا الأثر لا 
يبدو بوضوح في المراحل الأولى» فإنا نلمسه لدى الدارسين والمتخصصين في 
المراحل التالية. 


المؤثرات الخارجية 
اعتنقت الإسلام أجناس وشعوب مختلفة» واتصلت به حضارات 


وثقافات متعددة. وکان لها جمیعًا شان ف نشر دعوته ورفع رایته» وسقت ف 
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درسه وبحته» وبدت لها ثمار في مدارسه ولدی مفکریه. ولم يحرج التصوف عن 
هذه الستة» بدت فيه عناصر ذات شبه ا عرف لدی المسخين؛ او جا ورت عن 
الفكر والسلوك الهندي الفارسي» أو ا سجل من البحث اليوناني. ولكن من 
ا لخطاً أن نزعم أن هذه العناصر أخذت كما هي» وقلدت تقليدًا أعمى» بل صاغها 
المسلمون على نحو يلائم عقيدتهم» واصبحت تمل طابعهم . 

وللمسيحية حياة ف الجريرة العربية سبقت الاإسلام بنحو قرنىن ايت 
وفيها أديرة ورهبان عرفوا بنسكهم وزهادتهم» ومنهم من تنبا محمد قبل مبعثه. 


ر ص ا 


ينتقص الاإسلام من منزلتهم» وکان محمد وأصحابه يجلونهم . دن اشد 


صا 
ص 0 رو چک ص ٢ک a‏ 
الناس عدوة لذن ءامنوا اليهود الذت اا ولتجدت ربهر مودة 
کک و 2 ب 7< س وم م 
E ER E OES E‏ قسّیسیت ورهباتا 
او > و ر ا ص 3 Ar RT‏ ل <A‏ ل 3 
وأنهر لا د تڪرون 0© وإذا سمعوا ما آنزل إلى الرسول رئ أعينهم يض 


عل 
ر م 


اا ا وای الوا ا ع ا 
[المائدة/ ۸۲ - ۸۳]. وانتشر الإسلام في بلاد سادت فيها المسيحية من قبل 
كالشام ومصر وشمال أفريقياء وكان فيها رهبانها وأديرتهم . فالتقى تنفير اللإسلام 
من الدنيا بزهد هؤلاء الرهبان» ولم يتردد متصوفو الإسلام أن يحاكوهم في زيهم 
وأماكن عبادتهم. فلبسوا المسوح والخرق والصوف مثلهم» واتخذوا لهم خلوات 
شبيهة بأديرتهم . ومن المتصوفة من كان يتصل بالرهبان ويأخذ عنهم» ويعزى إلى 


حرية الإرادة 
241 3 


إبراهيم بن أدهم ٠١١(‏ ه)»ء وقد عاش في الشام طويلاء أنه قال : «تعلمت المعرفة 
من راهب يقال له سمعان»"' وبالغ بعض المتصوفةء فامتنع عن الزواج تعبدًاء 
ورا كان تشبهًا برهبانية المسيحيين» مع أن تعاليم الإسلام صريحة في رفض 
ذلك ف ورھبایة اہدغوا ما ککھا یھ لا َا رون امه اروا 
بے ےا ر رک رر ردم ص ےر ےر ر و عا سے او 

خی رعايتها فاا لذ ١‏ اموأ مهم أجرهر ومهم يموب 4 [الحديد / 
۷ ولا تخلو بعض الأراء والنظريات الصوفية من وجوه شبه بينها وبين بعض 
الأفكار والنظريات المسيحية» ففي حديث الحلاج عن اللاهوت والناسوت ما 
يقربه من بحوث الطوائف المسيحية حول طبيعة المسيح. ويعرض ابن عربي 
لفكرة التثليث وإن صورها تصويرًا خاصًاء وحديثه عن الحقيقة المحمدية شبيه 
ا قال المسيحيون في «الكلمة» أو «اللوجوس». والحب الإلهي قدر مشترك بين 
المتصوفة لا فرق بين مسلمين ومسيحيين . 

وليست الثقافة الهندية الصينية معزل عن العالم العربي برغم بعد الشقة 
بينهماء ذلك لأن موقع البصرة كان من قدي نقطة التقاء بين الشرقين الأقصى 
والآدنى. وبلاد فارس باب مفتوح على الهند والصين» وتحمل الثقافة الفارسية 
القدية كثيرًا من معتقدات الهند والصين وتعاليمهماء وعن طريقها انتقل الفكر 
الهندي أولا إلى العالم الإسلامي. وكانت مدينة بلخ بوجه خاص مر كرا للتصوف 
البوذي قبل الإسلام بعدة قرون» ونشأ فيها عدد غير قليل من أوائل الصوفيةء 


(۱) ابن الجوزي» تلبیس إبلیس» ص ٠١۲‏ . 


في الفلسفة الإإسلامية .. منهج وتطبيقه (الکتاب الثانى) 
€۲ 242 


وفي مقدمتهم إبراهيم بن أدهم. وفي البصرة بدأت مدرسة صوفية مبكرة في 
أخريات القرن الأول الهجري» ويظهر أنها تأثرت با سرى إليها من أفكار الشرق 
الأقصى . فكانت تأخذ نفسها بدأ تعذيب البدن لتطهير النفس وتخليصها من 
آفاتها والصعود بها إلى العالم العلوي» وفي هذا ما مهد لفكرة الفناء التي قال 
بها أبو يزيد البسطامي» وهي ذات شبه بالنرفانا الهندية. وبين متصوفي الإسلام 
عدد غير قليل من أصل فارسي» ولكنهم کانوا جميعًا مسلمين قبل أن يكونوا 
فرسًا. وإذا كان للعصبية العنصرية دخحل في شئون السياسة والحياة الاجتماعية» 
فإن أثرها في ميدان التقرب والعبادة الروحية جد ضئيل . والحكمة الإشراقية 
أوسع الفلسفات صدرًا لتقبل مختلف الآراء» ويأخذ السهروردي المقتول (٥۸ه‏ 
ه) عن حكماء الهند وفارس وبابل» كما يأخذ عن حكماء مصر وبلاد اليونان. 
ولا يستسيغ البحث العلمي تحكيم النزعات العنصرية وحدها في تطور العلم 
والفلسفة» وليس ثمة من يقول اليوم إن التصوف الإسلامي ليس إلا رد فعل 
للعقل الآري ضد دين سامي» لأنه قول فيه خلط وجهل بالتاريخ. 


ولم يعدم تصوف اليونان» ويثله بخاصة أفلاطون وأفلوطينء أن يجد 
سبيله إلى العالم الإسلامي» فقد انتقل شيء منه إلى المدارس الشرقية في حران 
ونصيبين وجند يسابور» وبقيت منه مخلفات في مدرسة الإسكندرية إلى أن جاء 
الإسلام . ولتصوف أفلوطين مصدر ثابت معروف» وهو كتاب «الربوبية» المنسوب 
خطأ إلى أرسطوء وليس إلا جزءًا من «تاسوعات» أفلوطين . وقد ترجم إلى العربية 
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منذ عهد مبكر» ومن الثابت أنه عرف من قبل في السريانية» وعنها نقل إلى 
العربية. ومكن أن يضاف إليه الكتاب الآخر الغامض التاريخ» وهو كتاب «الخير 
اللحض»» أو «كتاب العلل» كما سمي في ترجمته اللاتينية. وهو منسوب خطاً 
#٣‏ إلى أرسطوء وحقيقته أنه ملخص مشوه لكتاب «المبادئ الإلهية» الذي 
وضعه بروقلس ٠٠٥(‏ م) رئيس الفرع الثاني للأفلاطونية الحديثة في مدرسة 
أثينا. ولهذين الكتابين شأن في تاريخ الفكر الإسلامي» وفي تاريخ التصوف بوجه 
خاص - ولا يبعد- كما لوحظ من قبل - أن يكون ذو النون المصري» وهو المغرم 
بالعلم القدي» قد وقف على شي ء من آراء الأفلاطونية الحديثة. وسبق لنا أن بينا 
ي وضوح مدی ا تصوف الفارابي وابن سینا بکتاب «الرتوية. 


* f 


تلك هى العوامل المختلفة التى أثرت في التصوف الإسلامى» وما أشبهه 
في هذا بالدراسات الكلامية والفلسفيةء وليس من اليسير أن تجزم بأن عملا أو 
دليل قاطع . وقد يتوسع بعض الباحثين في ذلك توسعًا أقرب إلى الظن والتخمين» 
فيدلون بفروض دون أن يؤيدوها بأدلة واضحة؛ وبوجه عام لا تخلو محاولة تفسير 
الظواهر الإنسانية في ضوء عامل واحد من تعسف» ويجدر بنا أن نبدأً أولا بتفسير 
التصوف الإسلامي على أساس من الظروف المحليةء فإن عز علينا ذلك بحثنا 


)۱( إبراهيم مد کور» في الفلسفة الاإسلاميةء الطبعة الثانيةء القاهرة 1۸ ص £ 
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عن الأشباه والنظائر في الثقافات الأجنبية -حقا إن الإسلام في دعائمه الكبرى 
لیس دیتًا صوفيًاء ولکنه لا يتعارض مع التصوف»› بل على العكس دقو ا 
شيء منه» وغلو بعض المتصوفة هو الذي دفع أهل السنة إلى أن ينكروا عليهم 
جذبهم وشطحاتهم. ومن المرجح أن التيارات الأجنبية إغا بدأ أثرها واضًا بعد 


القرن الثاني للهجرةء يوم أن أخذ التصوف ينحو منحى نظريًا وطائفيًا. 


الحقيقة والشريعة 

لكل دين فروضه وتكاليفه» وفي الإسلام أوامره ونواهيه. وعلى المسلم 
أن ينزل عندهاء فيطيع ما أمر الله به» ويتنع عما نهى عنه. وليست هذه الأوامر 
والنواهي مقصورة على العبادات» بل تتد إلى المعاملات وصلة الناس بعضهم 
ببعض» وحولها تدور حركة التشريع في الإسلام» وهي دون نزاع أولى الحركات 
الفكرية. وغول المسلمون على الكتاب والستة ليستخلصرا ما جاء فيهما من 
أحكام» وضموا إليهما العرف والتقاليد وما تواضع عليه الصحابة والتابعون. 
وطوال القرن الأول لم يُرسم منهج لاستنباط هذه الأحكام» وحاول کل قاض 
أو وال أن يدلي برأيه كما يتيسر له» وفي القرن الثاني بدأت المدارس الفقهية 
تتكون» فرسمت مناهجهاء وسارت في طريقها. وأحرز الفقهاء منزلة مرموقة» وعد 
البحث عن الأحكام الشرعية الغاية السامية للدينء وكان الزهاد الأول» أمثال 
الحسن البصري (١٠۱١ه)‏ وابن مكحول (١۳١١ه)ء‏ فقهاء ومتصوفين» يأخذون 
الأحكام على ظاهرهاء ويعملون بقتضاها. 
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وفي القرن الثالث الهجري حاول بعض المتصوفة أن يفهم الدين فهمًا 
خاصًاء فينفذ كما يزعم إلى باطنه» ولا يقف عند ظاهره. ويرى أن ما انتهى إليه 
الفقهاء من أحكام ليس إلا مجرد رسوم وأوضاع لا حياة فيها ولا روحانية» هي 
ظاهر الشرع أو الشريعة. أما الباطن فهو ما يكشف عن معاني الغيب» وما يلقى 
في القلب إلقاءء وما ينتهي إليه الصوفية في تأملاتهم ومناجاتهم لربهم» هو علم 
الباطن أو الحقيقة'. يقول روي البغدادي (١٠۳ه):‏ «كل الخلق قعدوا على 
الرسوم» وقعدت هذه الطائفة (الصوفية) على الحقائق . طالب الخلق كلهم بظواهر 
الشرع» وهم طالبوا أنفسهم بحقيقة الورع ومداومة الصدق» . وهذا ما سماه 
آبو العلا عفيفي «ثورة الصوفية على الف . ولسنا في جاچة ان شیر ال أن 
التقابل بين الشريعة والحقيقةء أو بين علم الظاهر وعلم الباطن» يذكرنا بصنيع 
الشيعة الذين اتخذوا منه أساسًا لنظرية الإمامة. وما دام هناك ظاهر وباطن 
فمجال الرمز والتأويل فسيح» وقد تفنن فيهما ا متصوفة تفنتًا لا يقل عن الشيعة» 


2 )6( 
وبخاصة ابن عربي . 


وحول هذا التقابل دار جدل شديد بين الصوفية والفقهاء في القرنين 
الثالث والرابع» وحمل رايته بين الفقهاء ابن حنبل وتلاميذه. وأدى إلى اضطهاد 


بعض الصوفية وسجنهم» کما حدث عام ۲ هجرية ف محلة «علام الخليل» 


القشيري» الرسالة» ص TSS‏ 
أبو العلا عفيفي» التصوف الثورة الروحية في اللإسلام» القاهرة ۳٦۱۹ء‏ ص ٠٠١-١١١‏ . 
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الذي كان ينكر على الصوفية كلامهم في الحب الإلهي والاتصال بالله. وقد 
اتهم في هذه المحنة نحو سبعين صوفيًا بينهم الجنيد (۲۹۸ه) رئيس متصوفة 
بغداد» وحكم عليهم بالإعدام» ثم أفرج عنهم'". وي تخليب الروحية على الادية 
إلغاء للتكاليف» وتهاون بأوامر الله ونواهيه. وبقي الفقهاء ينكرون هذه النزعة وما 
صاحبها من رمز وتأويل» وحملوا عليها حملات متعاقبة» لعل من أعنفها حملة 
ابن تيمية في القرن الثامن الهجري. 

والواقع أن تغليب الباطن على الظاهر يؤدي إلى إلغاء التكاليف 
والقضاء على مبدأ المسئولية» لأن من يقولون به لا يأبهون بأعمال الجوارح من 
صلاة وصيام» وإنغا يعولون على أعمال القلوب من خشية ورهبة وتدبر وتأمل . 
يفهمون النصوص الدينية فهمًا يكاد يهدم الأحكام جميعهاء فلا يفرقون 
بين فرض ونافلة» ورا كان النفل أعلى مرتبة لأنه ثمرة تطوع ووسيلة تقرب» 
في حين أن الفرض مبعثه الاإلزام والالتزام» وبلغ الأمر ببعضهم أن قال: إن 
الفرائض توصل إلى الحنةء والنوافل توصل إلى صاحب الجنة. والنية عندهم 
أفضل من العمل» لأنها أساسه. والتأمل أفضل من العبادة لأنه روحي» 
والعبادة بدنية» أو بدنية وروحية. فلا قيمة للأعمال البدنيةء ومناط التكليف 
هو القلب» وخلاص العبد في إخلاص نيته. وذهب الرمزيون من المتصوفة إلى 
أن شعائر الدين أمور ظاهرة ومجرد رموز لمعان باطنة» وليس للظاهر وزن» إنا 
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الوزن كله لأعمال القلب والباطن» ولا يضير المتصوف في شيء أن يسقط 
أعمال الظاهر إسقاطا تامًا. وعرف اللامتية بتعمدهم الظهور أمام الناس 
مظهر مناف للشرع» اجتلابًا للذم والملامةء لأن الطاعة سر بين العبد وربه. 
وقد يكون في هذا ترق في العبادة وسمو في تصويرهاء ولكن يمكن أن يتخذ 
ذريعة لترك الفرائض وارتكاب الأثام. 


وهذا ما حدث فعلاء ووقع فيه بعض أدعياء الصوفية» ارتكبوا ما سولته 
لهم نفوسهم من رذائل وشرورء واستتروا تحت اسم السكر والغيبة لاأتيان ما حرم 
اله. ولم تثر مشكلة حرية الإرادة في الإسلام إلا لتفسير أفعال العباد تفسيرًا 
يتلاءم مع عدالة الله ويجعل للتكاليف معنى. فإن صرفت هذه التكاليف عن 
مدلولهاء لم يبق محل للبحث عن حرية أو إرادة. ومن المتصوفة من تساءل: هل 
المجاهدة تورث الهداية والقرب من الله أم الهداية منحة منه وفضل؟ يذهب 
التستري (۲۸۳ه) وهو من أنصار ا مجاهدة إلى أنها سبيل الوصول إلى الله» ويرى 
أبو سعيد الغراز (۲۷۷ه) على عكس ذلك أن الهداية منحة من الله ونعمة. 
ويقف الهجويري (١٠٠ه)‏ موقمًا وسطا بين الطرفينء ويقول إن المجاهدة والهداية 
متلازمان» فهداية الله تؤدي إلى طاعته» وطاعته تؤدي إلى هدایته . وکل هؤلاء لا 
يلغون أفعال العبادء ويجمعون بين أعمال القلوب وأعمال الجوارح. 
)١(‏ السراج اللمع» ص .١١١‏ 


(۲) أبو العلا عفيفى» الملامتية والصوفية وأهل الفترةء القاهرة ٠١٤١‏ . 
)"( القشيري» الرسالة» صه. 
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الواقع أن تغليب الباطن على الظاهر لم يكن إلا اتجاها في التصوف 
الإسلامي" وإلى جانبه اتجاه آخر أشد وأقوى» يستمسك بالنصوص الدينية 
ویعتد بالتکالیف الاعتداد کله» ومن خالف ربه لا کن أن يحظی برضاه. وفي جو 
معركة الصراع بين الحقيقة والشريعة» في أخريات القرن الثالث الهجري» يصرح 
الخرًاز بأن «كل باطن يخالف ظاهرًا فهو باطل»» ويقول التستري: «ما من طريق 
إلى الته أفضل من العلم ا » فإن عدلت عن طريق العلم خحطوة تهت 
ف الظلمات اربع ا «. وف منتصف القرن الخامس يشكو القشيري 
من ذلك الانحراف الذي يبيح المحرم ويهمل الواجب» ويبكي كبار المتصوفة 
لأ التي جا من اة و الشرهة فهر :رة لفن من هة الطاة 
انقرض أكثرهم» ولم يبق في زماننا هذا إلا أثرهم... مضى الشيوخ الذين كان 
بهم اهتداءء وقل الشباب الذين كان بسيرتهم وسنتهم اقتداء. وزال الورع 
وطوى بساطه» واشتد الطمع وقوي رباطه. وارتحل من القلوب حرمة الشريعة» 
فعدوا قلة المبالاة بالدين أوثق ذريعة. ورفضوا التمييز بين الحلال والحرام» 
ودانوا بترك الاحترام وطرح الاحتشام» واستخفوا بأداء العبادات» واستهانوا 
بالصوم والصلاة»". وجاء الغزالي ٠٠٠(‏ ه) بعده بقليل» وحرص على أن يرد 
التصوف إلى أصول الدين» وأن يربط الحقيقة بالشريعة. وقرر أن: «من قال إن 
الحقيقة تخالف الشريعة» والباطن يخالف الظاهرء فهو إلى الكفر أقرب». وبذا 
)١(‏ أبو العلا عفيفي» التصوف الثورة الروحية في اللإسلام» ص ٠٠١‏ . 


(۲) أبو نعيم الأصفهاني» حلية الأولياء القاهرة ۱۹۳۲ء ج ١٠٠۱ء‏ ص .٠٤٤‏ 
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عاد التصوف إلى حظيرة الشريعةء واستعادت المسئولية الدينية مكانتهاء وبقى 
للثواب والعقاب مدلولهما. 


إرادة العبد وإرادة الرب 

لم يكن للمتصوفة بد من أن يعرضوا لتلك المشاكل التي شغلت 
المتكلمين والفلاسفة من حرية وإرادة» وقصد واختيارء وقدرة واستطاعة» وقضاء 
وقدر. عالجحوها متأثرين أحياتا ما ذهبت إليه المدارس الأخرى» أو سالكين بها في 


داثمّاء ویردون کل شيء إليه. 


يقول المتصوفة بالحريةء ولكنهم لا يريدون بها الانطلاق في غير ضابطء ولا 
التصوف في غير وعي. بل ينشدون منها بوجه خاص التحرر من رق الشهوات 
والمخحلوقات» وتطهير النفس من الأهواء والنزعات. بها نحيا الحياة الحقة» ونسمو 
إلى الخير الأسمى. فالحرية هي الإعراض عن الكل» والإقبال على من له الكل . 
يقول أبو علي الدقاق ٠٠١(‏ ه)»ء أستاذ القشيري «من دخل الدنيا وهو حر» خرج 
عنها إلى الآخرة وهو حر». والصوفية أحرار فعلاًء ولا أدل على هذا ما يفرضونه 
على أنفسهم من مجاهدات ومجالدات. بيد أن مقام الحرية عزيزء لا يرقى إليه 


إلا القليل. 


. ١١۹-۱۱۸ المصدر السابق» ص‎ )١( 
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والإرادة عندهم هي العنصر الحركي في الطريق» وأساس الوجود والمعرفة. 
بها يثبت الصوفي وجوده» ويبلغ مطلوبه» ويتصل بربه. هي نقطة البدء ونقطة 
النهايةء لا يبدا المريد إلا بهاء ولا يكن أن يصل بدونها. هي من المتصوفة مثابة 
العقل من الفلاسفةء وما التصوف إلا ثمرة وجدان حي وإرادة قوية. فالذوق 
الصوفي ليس عملا من أعمال العقلء وإغا هو من مظاهر الوجدات والإرادة. 
والتجربة الصوفية كلها سلسلة من الحركات الوجدانية والإرادية والصوفي أولا 
وأخيرًا («امريد). 

إلا أن الإرادة الانسانية خاضعة خحضوعًا تامًا للإرادة الإلهيةء والمتصوف 
بین حالین: إما متضرع خاشع يخشى الله ويرهب قدرته» وهكذا كان الزهاد 
الأول وإما محب فان في جمال الله وجلاله. والحب الإلهي خطوة في سبيل 
الفناءء وكانت رابعة العدوية تقول: «انها شغلت عن تقسها بحب اله والمعرفة 
الصوفية ضرب من الفناءء والعارفون بالله فانون عن أنفسهم» لا قوام لهم بذاتهم» 
فهم يتحر كون بحر كة الله وينطقون عن الله ما يجري على ألسنتهم» وينظرون بنور 
الله في أبصارهم". فالته هو المريد في الحقيقة لكل شيءء» ولا بد للعبد أن يتخلى 
عن إرادته لكي يترك كل شيء لله. ووحدة الوجود التي قال بها ابن عربي تری 
الله في كل شيء» ولا تدع للعبد مكاتا في الكون» وتكاد تقضي على الأخلاق 
والتكاليف والجزاء والمسئولية". 


.٠١١ فريد الدين العطارء تذكرة الأولياءء ج اء ص‎ )١( 
.۳۸۰ ص‎ »۱۹٩٩ إبراهيم مدكورء الكتاب التذكاري لابن عربي» القاهرة‎ )۲( 
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والقصد أو النية انبعاث النفس وانعطافها نحو فعل فيه غرضها ونفعها' 
وللنية شأن حاص عند الصوفيةء لأنها حديث النفس» والباعث على العمل؛ بل 
قد تغني عن العمل نفسه «إغا الأعمال بالنيات» وإنغا لكل امرئ ما نوى». وقيمة 
العمل في باعثه» إن خيرًا فخير» وإن شرا فشر. وقد يثاب المرء على نيته» وإن لم 
يوفق للتنفيذ. 


والمء في قصده ونيته ينحاز إلى جانب آخرء ويختار طرفا معينًا. والحياة 
ملأى بالمتقابلات» فيها الأبيض والأسود» الحار والبارد» الحسن والقبيح» الخير 
والشر. ولا بد للمرء أن يختار أحد هذين المتقابلن» وبقدر حسن اختارة يكوت 
توفيقه في عمله. فمن اھ وف لاف ومن صل َنَم يل مها 4 
[الزمر/ .]٠١‏ إلا أن هذا الاختيار نفسه يعتمد على توفيق الله وهدايته» وما 


رج 
توفیقی إلا باه 4 [هود / ۸۸]. في فيضع الصوفية قدرة الله فوق كل قدرة» وإرادته 
E‏ 

وقدرة العبد 2 ما ر يسمى الاستطاعة» وقد عالجها المتصوفة على 


نحو شبيه في ظاهره بعالجة المتكلمين. فيرى كثير منهم أنها قوة خاصة تقوم 
بالاعشاء ك بعده» وما أقربهم في هذا 
من الأشاعرة. ويذهب التستري إلى أن الاستطاعة تتحقق قبل الفعل» ومعه» 


)۱( العاملى» الکشکول» ج۲ ص .۱۹٦ - ٠١١‏ 
(۲) الكلاباذي» التعرف لمذهب أهل التصوف, القاهرة ٠۳٠۴‏ ه ص .٠٠١‏ 
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وبعده» ويلتقي في ذلك مع المعتزلة". هي سابقة على الفعلء لأن الله منحنا 
إياها في عالم الذر. لنؤمن به» #[ الست 2 الوأ ب 4 [الأعراف/ ٠۷١‏ ]» 
ومصاحبة للفعل» بها ندر كه ونهيوع الظروف لوقوعه؛ ولاحقة» بها نكشف صوابنا 
ونشكر الله على الطاعة» أو نتبين خطأنا ونستغفر الله من ذنبنا. فمرد الاستطاعة في 
صورها الثلاث إلى الله» والكمال الإإنساني عند التستري يتلخص في استحضارنا 
الدائم لجلال الله وعظمته. وفي هذا الاستحضار ما يشعر الإنسان بضعفه» وما 
يحميه من خطيئته» فان غاب هذا عن ذهنه» فالذنب ذنبه» والتقصير تقصيره. 
ولعل هذا هو الذي قصده الصوفية من الاستطاعة في قولهم: «من دخل النارء 
فإغا يدخلها بالاستطاعة التي منحه الله إياها». 


وحاول الصوفية بعد هذا كله أن يشرحوا فكرة القضاء والقدر» ففرقوا بين 
مشيغة الله وإرادته» والمشيئة مرتبة ت تلي العلم» وهما معا سران» والارادة سابقة 
على القدرة المؤثرة وهما معا علنيتان. بالمشيئة يتحدد القضاءء وبالقدرة يظهر 
القدر. وعلم الله محيط بكل شيء» وأحكامه وليدة مشيئته» وهي عرضة للمحو 
والإثبات ي محرا اله اهتوبث ووندة ام لكب 4[الرعد/ ]٠۹‏ 
يمحو الله الأحكام من ناحية وسائل ا 


لها. وهذا ما عبروا عنه بقولهم خر الا سات وقبت ت الأقدار»". 


)١(‏ المصدر السابق. 
)۲( ابن مسرة» رسالة الاعتبار وخواص الحروف وحقائقهاء ص ٠١١۷‏ . 
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فأثبت الصوفية فكرة القضاء والقدر» وما كان لهم أن ينفوهاء ولكنهم 
فسروها تفسيرًا فيه شيء من اليسر والمرونة. ذلك لأنهم مربون وقادة طريق» ولا 
سبيل إلى التربية إن سد الطريق على سالكيه. ففي تفسيرهم للقضاء والقدر 
شيء من الاحتمال وخروج من حتمية الأزل الصارمة. يفشل العبدء ولكن في 
وسعه أن يتدارك فشله» وباب التوبة مفتوح دائمًاء ومن العبث أن نفقد الأمل 
بحجة قدر خحفي لا نعرفه. 


* f 


حکم وتقدیر 

وعلى هذا يمكن أن يلاحظ أنه لا يستطيع متصوف صادق في تصوفه أن 
ينكر الفروض والواجبات» لأنها سبيل الوصول والتقرب إلى الله . وكثيرًا ما يتوسع 
في النوافل» حبًا في الخير وزيادة في المجاهدة والمجالدة. ولا يستطيع متصوف أيضًا 
أن يستبيح المنكرات والمحرمات» لأنه يحس بوزرهاء ويرتجف قلبه خشية ارتكابها. 
وإِن بدر منه شيء على خلاف ذلك» فلعله في سكر أو غيبة» فهو مستغرق عن 
نفسه وعن كل ما سوى الله بالله وحده. وتلك مرتبة لا يسمو إليها إلا الواصلونء 
وعندها لا يبقى محل لمسئولية أو تکليف. وندع جانبًا أدعياء الصوفية الذين 
یتظاهرون بجذب او سکر کاذب» ویأتون ما یأتون من منکرات. وإِذا کان بعض 
المتصوفة لم يقف عند ظاهر التكاليف» وأبى إلا أن ينفذ إلى باطنهاء فذلك إمعان 
في العبودية وتعمق في الروحانية. ولكنه إن لاءم الخاصة» فإنه لا يلائم العامة 
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بحال» وهذا ما دفع الفقهاء لأن يحملوا عليه ويستنكروه. والتقابل بين الحقيقة 
والشريعة قولة صوفية مشهورة» إن أريد بها إلغاء التكاليف وهدم مبدأ المسئولية» 
فتلك شطحة من شطحات غلاة الصوفية التى لا يقرها عقل ولا دين. 


ولا يعنى المتصوفة من المسئولية بجانبها النظري عنايتهم بجانبها العملي» 
فلا يفون طويلا عند تعليل يراعتها النقسية وقرانينها العقلية» وإغا بنشدون من 
امريد طاعة عمياء يخشى فيها الله قبل أن يخشى الناس» ويحيا حياة فاضلة 
تعم المجتمع بأسره. ويسلمون بحرية الفرد واستطاعته» ويرددون بعض ما قال 
به المتكلمون وإن صاغوه صياغة جديدة» ومنهم من انتمى في صراحة إلى 
بعض المدارس الكلامية. ولهم مصطلحاتهم التي ينبغي أن تفهم على وجههاء 
وجملهم المبهمةء وعباراتهم التي تحتمل عدة معان» ويجدر بنا أن نتحرز في فهمها 
وتوضيحها. وهدفهم استحضار الله في كل شيء»ء استحضاره في القصد والنية 
في العمل والتنفيذء في مشاهدته والتمتع بجلاله. من ينشد الفناء في غيره» لا 
يبا بنفسه ان کک آلا کن رالود اة عل ماقا غ ارهظ 
معبودهم. 

فلم يغفل متصوفة الإسلام مشكلة حرية الإرادةء ولكنها ليست ذات شأن 
كبير في نظرهم -عالجوها على طريقتهم» وما أشبهها بطريقة متصوفي المسيحية 
أو البوذية. فلم يقفوا عندها طويلاء ولم يفلسفوها فلسفة المدارس الإسلامية 
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الأخرى من متكلمين وفلاسفة. والواقع أن الشخصية الإنسانية كلها في نظر 
الصوفي ليست إلا مجرد شبح وظل» وجودها فيض» وحياتها عون من الله ومدد» 
وسعادتها في أن تنمحي وتفنى في البارئ جل شأنه. ومن التوسع أن يعزى إليها 
حرية أو إرادة» فحريتها حرية العبد المخلص المطيع» وإرادتها خاضعة خحضوعًا تامًا 
للإرادة الاإلهية. 


1 المصل الخامس 
الفلاسفة 


كان لا بد لفلاسفة الإسلام أن يعرضوا لمشكلة حرية الإرادةء لأنها كانت 
تشغل أذهان العامة والخاصة على السواء. فشغل العامة بقدرة العبد وقدرة 
الرب» وتساءلوا كيف يوفقون بين القضاء والقدرة من جانب» والثواب والعقاب 
من جانب آخر. وقد سبق لنا أن أشرنا إلى نشأة هذه الأفكار في صدر الإسلام» 
وبینا كيف اخحتلطت بالسياسة؛ وکان خلفاء بني أمية في أغلبهم أقرب إلى القول 
بالقدر لأنه يعزز مركزهم» وينح خلافتهم قداسة علوية". وكم من حلقات 
عقدت» وحوار دار حول هذه القضاياء برغم معارضة السلفيين لها ونفورهم منها. 
وهيأت هذه الحلقات لقيام مدارس تنتصر للجبر» واخ تؤيد الاختبار» وثالثة 
فالآ فت مام فارطا اهت غه ارس ما افهت من وق 
وجهد في معالجة هذه المسائل الدقيقةء وتوسعت في شرحها وتوضيحهاء وفرعت 
القول فيها. 


.)۱٦٥ص‎ =( ٩۳ ص‎ )۱( 
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في هذا الجو عاش فلاسفة الإسلام وتأثروا به فضلاً عن أن دراستهم 
في علم النفس والأخلاق» والسياسة والميتافزيقا قادتهم إلى البحث في حقيقة 
الاإرادة والاختيارء ووجهتهم نحو تحليل فكرة حرية الفرد ومدى ملاءمتها لنظام 
المجتمع وحياته» ونحو توضيح فعل العبد وقدرته بحيث لا يتعارضان مع نظام 
الكون والعناية الإلهية. حللوا ذلك في عمق ودقةء ووقفوا فيه موقفًا يكاد يكون 
متحدًاء لا يختلف فيه لاحقهم عن سابقهم كثيرًا. وقرروا أن للعباد أفعالاً هي من 
صنعهم ووليدة إرادتهم» ولكنها لا تخرج على النظم العامة والسنن الكونيةء فهي 
خاضعة لا نسميه اليوم حتمية الطبيعة. لم يكونوا جبريين خالصين. ولا قدريين 
مسرفين» بل كانوا وسطا بين هؤلاء وهؤلاء» ولكنهم دون نزاع إلى الاختيار أقرب. 
ويعدون بهذا من الموفقينء وإن كان توفيقهم أدق وأعمق من توفيق كثير من 
الأشاعرة. وسنعرض موقفهم بادئين بفلاسفة المشرق الثلاثة الكبارء ومكتفين 
بابن رشد الذي يعد بحق أكبر مثل لفلاسفة المغرب. وفي هذا العرض ما يبين 


كيف نبتت فكرة حرية الاإرادة عندهم» وكيف نمت وغذيت. 


: الكندي‎ -١ 
عاش في جو الأخذ والرد» وشهد مجالس الخلفاء التى كانت تعقد لمناقشة‎ 
بعض القضايا الدينية والفلسفية. ويكفى أن نشير إلى أنه كان يعيش في جو‎ 
محنة خلق القرآن» وكان يتحرك باختصار في مجال التيار المعتزلي الكبير. اتصل‎ 
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للاعتزال» وشاؤوا أن يجعلوه العقيدة الرسمية للدولةء وهم: المأمون» والمعتصم» 
والواثق . ولا ندري بدقة لم غضب عليه المتوكل» وهو الخليفة التالي الذي أراد أن 
يخفف من غلواء ا إلى أهل السنة. ويقال إنه وصل به الغضب عليه 
إلى حد أن ضربه» فهل كان ذلك بسبب نزعته العقلية وميله إلى المعتزلة؟ ومهما 
يكن من أمر» فالذي لا شك فيه أن الكندي عالج مشاكل شغل بها المعتزلة 
فقال بحدوث العالم» وحاول البرهنة على خلقه» وقال بالصلاح والأصلح وإن 
سماهما نظام الكون. وتعرض لفكرة العدل» وذهب إلى أن أفعال الله كلها عدل 
لا جور فيه. ورذ مع المعتزلة على الثنوية من مزدكية ومانوية. وله مؤلفات تتصل 
موضوعناء وإن لم نقف عليها بعد» ويكفي أن نشير إلى واحد منها بعنوان «رسالة 
في الاستطاعة وزمان كونها»» ويحمل فيما يبدو طابعًا معتزليًاء وهو نص في مشكلة 


ج لارا 


وضع الكندي هنا- شأنه في مشاكل أخرى- اللبنة الأولى في توضيح 
مشكلة حرية الإرادة توضيًا فلسفيًا. فلاحظ أن الفعل الحقيقى ما كان وليد 
قصد وإرادة» وأن إرادة الإنسان قوة نفسية تحركها الخواطر والسوانح وهو من 
المؤمنين بالسببيةء إلى حد أنه قال بالتولد الذي قال به المعتزلة والعلة عنده 
ضربان: قريبة فهي مباشرة» وبعيدة فهي غير مباشرة. ويؤكد فكرة العناية الإلهية 
)۲( الکندي» رسائل القاهرة ۰., جا ص ۱۷۲ — .1Vo AVY‏ 
)۳( 
)5( 


۳) المصدر السابق. 
٤‏ الملصدر السابق» ص ۲۱۹. 


التي يخضع الكون مقتضاها لسنن ثابتة» وتقف مصادره التى وصلت إلينا عند 
هذاء فلا تعرض لفكرة القضاء والقدرء ولا لكيفية التوفيق بين حرية العبد ونظام 


الكون أو إرادة الله وهذا ما سيضطلع به خلفاۋه من بعده. 


۳ الفارابي : 


عني أكثر من الكندي بالأخلاق والسياسة وعلم النفس» وواجه في 
صراخة مشكلة القضاء والقدرء شغلل لرك الفرة كما شغل بقديير شرن 
امجتمع» ولعله أشد المشائين العرب عناية بعلم الاجتماع. صوّب إلى السعادة» 
وهي في نظره الغاية القصوى التي يتمناها الإنسان» وإنغا تنال مارسة الأعمال 
اللحمودة عن إرادة وفهم مقصودين. وني وسع كل إنسان أن يفعل الخيرء وأن 
يحصل على السعادة إذا أراد ذلك" . فالإرادة عنده دعامة الأخلاق» وهي أيضا 
دعامة السياسة التي يسميها كذلك العلم المدني . وهو علم «يفحص عن أصناف 
الأفعال والسنن الاإراديةء والملكات والأخلاق والسجايا والشيم التي تصدر عنها 
هذه الأفعال NT‏ 


فالأخحلاق والسياسة في رأي الفارابى متصلان ومرتبطان» لأن المدينة 
الفاضلة أشبه ما يكون بالبدن التام الصحيح الذي تتعاون أعضاؤه كلها" . 
)١(‏ الفارابي» التنبيه على السعادة حیدر آباد ۱۳۲٤۲١‏ ه ص .٠‏ 


(۲) الفارابي» إحصاء العلوم» القاهرة ۹٤۱۹ء‏ ص ٠٠١‏ . 
(۳) الفارابىء» آراء أهل المدينة الفاضلةء لیدن ۰۱۸٩۰‏ ص ۷۸ ۷۹. 
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ومن الناحية السيكلوجية يتعمق الفارابي في شرح العمل الإرادي» فيفرق 
بين الاإرادة والاختيارء ويرى أنها وليدة شوق ورغبة يبعثهما الحس والتخيل» في 
بن أن الاشتيار لا يكوت إلا وليد تفكير وتدين وهو مقصور غلى الإسان'". 
وكأنه يهبط بالإرادة إلى مستوى النزوع» وبذلك يكن أن تعزى إلى الحيوان. 
ولكنه في مقام آخر يحاول أن يحلل مراتب العمل الإرادي» فيربطه بالقصد 
والنية ربطًا وثيقًا. ويلاحظ أن النية تتقدم الفعل ولا تقارنه» وتسمى العزم أيضًاء 
وهو ما عقد عليه القلب من أمر نك فاعله» أما القصد فيقارن في نظره الفعل "» 
والنية والعزم والقصد كلها ظواهر نفسية تقوم على ساس من التفكير والتدبر. 


وقيمة الإرادة في حريتهاء وسبتق للفارابي أن قرر أن في وسع الاإنسان 
أن يفعل الخير متى أراد» فهو حر فيما يريد ويفعل . ولكن هذه الحرية تخضع 
لسنن الكون وقوانينه» وكل ميسر لما خلق له» وعناية الله محيطة بجميع الأشياء 
ومتصلة بكل أحد» وكل كائن بقضائه وقدره". ولعل هذا هو الذي دفع ديبور 
إلى أن يلاحظ أن الفارابي يعد من القائلين بال حبر“ . ونخشى أن يكون في هذا 
توسع في تفسير مدلول العناية الإلهية عند فيلسوفناء فهي في رأيه تدبير محكم 
امل ۷ ا ن فة ر لاتق فاد مالف ورلن جام رل من 


.٤٠٠١ المصدر السابق» ص‎ )١( 

)۲( الفارابي» كتاب الملةء بيروت ۸٦1۹ء‏ ص .٠۷‏ 

(۳) الفارابى» الثمرة المرضية في بعض الرسالات الفارابيةء ليدن ۱۸۹١‏ ص 1٤‏ . 

. ٠١١ ديبورء تاريخ الفلسفة في الإسلام» ترجمة الد كتور محمد عبد الهادي أبو ريدةء القاهرة ۱۹۳۸ء ص‎ )٤( 
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مجال العبد إلا إن توفر له قدر من الحريةء وما أشبه هذا بالتناسق الأزلي 
(L’ harmonie préétablie)‏ التي قال بها ليبنتز بعد الفارابي بنحو سبعة 
قرون. وسيوضح ابن سينا وابن رشد فيما يلي هذا التناسق» وتلك الصلة بين 
حرية العبد وعناية الرب» توضيجًا نم وأكمل. 


۳- ابن سینا: 

يؤذن صنيعه بأن مشكلة القضاء والقدر كانت مثارة لعهده في عنف» 
وأغلب الظن أن مجالس الاإسماعيلية ودعاة الفاطمية لم يفتهم أن يعرضوا لها 
مؤيدين أو معارضين. ولا أدل على هذا من أن الشيخ الرئيس عالجها غير مرةء 
ووضع فيها عدة رسائل'. ورا کان لا أصابه من قلق واضطراب في حياته» وما 
بلي به من سجن وتشريد» شأن في معالجته لهذا الموضوع» ويذهب أصحاب 
السير إلى أنه أف واحدة من هذه الرسائل في طريقه إلى أصفهان» على أثر هربه 
وخروجه من قلعة فردجان التي سجن بها عنوة طوال أربعة أشهر". وقد كان 
فوق هذا على بينة من موقف المتكلمين من هذه المشكلةء ولم يرقه» وحاول أن 
یحلها على نحو آخر یرضیه ویتلاءم مع فلسفته . 


)١(‏ وصل إلينا منها ثلاث «اثنتان مطبوعتان» وهما: )١(‏ «في سر القدر» مجموع حیدر آباد ۱٠۳٣٤‏ هھ 
(۲) «في القضاء والقدر» مجموع القاهرة .۱۹١١‏ ولا تزال الثالثة مخطوطةء بعنوان: «القضاء والقدر» 
(قنواني» مؤلفات ابن سيناء القاهرة ١٠٠٠ء‏ ص .)۲٤۹‏ ويمكن أن يضاف إليها «الرسالة العرشية» وهي أشبه 
ما يكون بكتب التوحيد» وقد عقد فيها فصل بعنوان: «القول في قضائه وقدره» (مجموع حدر آباد). 

(۲) القفطي» تاریخ الحکماء» لیبزح ۱۹۰۳ء ص .٤١۱‏ 

)۳( ابن سينا» في سر القدر» مجموع حیدر آباد. 
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ويسلك في معا حته لها مسلك الحوار تارة» ومسلك البحث والتحليل تارة 
ارت ورساله «ي القضاء والقدر» قطعة أدبية منمقة» فيها لفظ غريب» وخيال 
بعيد» يحكي فيها قصته مع منكر للقدر شغوف بالخصومة والجدل. وقد تصدى 
له» وحاول أن یرد عليه ا یدمغ حجته ویزیل شبهته. ولکن محاولته قرب إلى 
الصنعة والتكلف منها إلى المنطق والبرهان"" أما رسالته في «سر القدر» فهي على 
قصرها أقرب إلى البحث الهادئ والتعليل الدقيق . 

يدرك ابن سينا تشعب مشكلة حرية الإرادة» ويلاحظ أن سر القدر مبني 
على مقدمات: منها نظام العالم» ومنها حديث الثواب والعقاب» ومنها إثبات 
المعاد للنفوس. ولكنه يواجه لب هذه المشكلة مواجهة مباشرة وصريحة» فهو 
يسلم بأن للعبد إرادة وفعلاًء ويرى أن هذه الإرادة تدخل في عداد الأسباب عامة. 
ا ا ا ت کد ر کر اراد الد 
إرادة الرب التي صدر عنها الكون على أحسن وجوه النظام والكمال» فكيف 
نوفق بين هاتين الاإرادتين؟ وسبيل هذا التوفيق ما سلكه الفارابي من قبل» وهو 
رد الأشياء إلى العناية الإلهية التي أوجدت الكون على أحسن نظام» ورسمت 
لكل كائن طريقا يسير فيه عحض اختياره وإرادته في حدود السنن الكونية. وما 
الإنسان إلا واحد من هذه الكائنات» يتحرك بقدرته» ويتصرف بإرادته» دون 
)١(‏ ابن سينا في القضاء والقدرء مجموع القاهرة» ٤۳‏ - 1۸. 


)( ابن سيناء سر القدر» مجموع حیدر آباد» ص ۲ - .٤‏ 
)( الصدر السابق» ص ۲. 
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خروج على النظام العام وهذا النظام هو ما نسميه القضاء. فقضاء الله هو علمه 
المحيط بالمعلومات» وقدره إيجاب الأسباب للمسببات» وإذا وجد السبب وجد 
المسبب. وبذ كر السبب وال مسبب تظهر الحكمة الاإلهية في وجود هذه الموجودات»› 
وأنها وجدت على أكمل ما يكن أن تكون"". فالإنسان حلقة في سلسلة هذا 
النظام العام» يقع سببًا فيحدث وينتج» ويتصرف في حرية وطلاقة. ويجيء مسببًاء 
فيخضع لمؤثرات أقوى منه. 

ويطيب لابن سينا ان يردد عبارة وردت من قبل على لسان الفارابي» 
ويقول : «اعملوا فكل ميسر لما خحلق ل 


-٤‏ ابن رشد: 

فقيه قبل أن يكون فيلسوفا وقاضي قضاة قرطبة بعد أبيه وجده والفقه 
والقضاء يقرران أنه لا تكليف بدون حرية وإرادةء ولفقهاء اللإسلام بحوث في قدرة 
ا لكلف واستطاعته. وكان ابن رشد -فيما يروي أصحاب التراجم- حافظًا لفقي 
مقدمًا فيه على جميع أهل عصره» عارفا بالفتوى على مذهب مالك وأصحابه» 
نافذًا في علم الفرائض والأصول. ودرس فوق هذا علم الكلام وعُني خاصة 


ابن سيناء الرسالة العرشية» ص ١١١‏ . 

ابن سينا في القضاء والقدر» ص .٥١۹‏ 

الملصدر السابق» ص 1۸. 

ابن الأبارء كتاب التكملة» مدرید ۰۱۸۸٩‏ ص ۲۹۹- .۲۷١‏ 
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مذهب الأشاعرة الذي كان سائدا في المغرب والأندلس لعصره. وللأشاعرة 
آراۋهم التي لم يعفها من نقده وملاحظته» ولم يرقه بوجه خاص موقفهم من 
الكسب والاختيارء لأنه لا يتمشى بوضوح مع مبدأً الثواب والعقاب» ولا يدعم 
نة اة 

وقد استوقفته هذه المشكلة طويلاء وعدها من أعوص المسائل الشرعية. وما 
ذاك إلا لأن أدلتها النقلية والعقلية يبدو عليها شيء من التعارض» ففي القرآن 
آيات تؤيد الجبر» وأخرى تؤيد الاختيار» ورا كان في الآية الواحدة ما يشعر 
بهذا التعارض . ولا تختلف السنة عن هذا كثيرًّاء ففيها أحاديث مؤيدة»ء وأخرى 
معارضة. ولم يفت الفرق والمدارس الكلامية المختلفةء أن تحتج كل واحدة منها 
ا يلائمها من الآيات والأحاديث"'. ولا يخلو هذا الموضوع أيضا من تعارض 
عقلاًء فإنا إذا قلنا إن الإنسان خالق أفعالهء استلزم ذلك أن يكون هناك أفعال لا 
تجري على مشيئة الله وإرادته» وهذا ما يرفضه المسلمون عامة. وإن قلنا إنه مجبر 
على فعل ما يفعله» أدى ذلك إلى التكليف با لا يطاق» وهذا معيب أيضا". 


بقة الكسب الأشعرئ الى هو أقرب في رأية إلى احبر منه إلى الأختيار: 
فيرى أن الله منح العبد إرادة يصرف بها أموره وقدرة تمكنه من فعل الشيء 


.۲۲٤ -۲۲۲ ص‎ ۰۱۹٥٩ ابن رشد» مناهج الأدلة في عقائد الملةء القاهرة‎ )١( 
.٠٠٠١ -۲۲٤ المصدر السابق» ص‎ )۲( 
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وضده. فأفعاله وليدة إرادته وقدرته» وف هذا ما یبرر بح حسابه ومسئولیته. 
إلا أن هذه القدرة وتلك الإرادة ليستا طليقتين» بل هما خاضعتان لأسباب 
خارجية وداخليةء ومقيدتان بنظام الكون وسننه. وكثيرًا ما تعترض هذه الأسباب 
بعض ما نرید» وکثیرًا ما يحول نظام الكون دون تنفيذ ما نقدر عليه. وهذا النظام 
ی ل اه وصنعه وحده» وهو ما يسمى القضاء والقدر. ولا علم لنا به» وإنغا 
يعلمه الله جل شأنه» وَعندَه مَفَاع العيْب ls‏ إلا هُو4[الأنعام/ ۹]. 
فللمرء فعل وکسب» وهما ثابتان في قضاء الله وقدره. وبذا نستطيع أن نزيل جميع 
الشكوك التي أشرنا إليها من قبل» وأن نخرج من ذلك التعارض الذي بدا بين 
الآدلة النقليةء وبين الأدلة العقلية''. 


قد يقال : كيف توفقون بين هذا وبين ما أجمع عليه المسلمون من أنه لا 
فاعل إلا الله. والأمر هينء لأن أفعال العباد نفسها مرذها إلى اللّهء فإنها إنغا تصدر 
عن استعدادات وقوى خلقها الله» وتتوقف على أسباب وظروف قدرها الله 
ودبّرت شون الكون على مقتضاهاء وسر كم الل والتهار وألشمس 
وألمَمَرَ 4 [النحل / ١٠]ء‏ # الشَمس والقَمَرْصسَبانِ 4 [الرحمن/ .]٥‏ وفوق 
هذاء الكائنات الحادثة كلها ضربان: جواهر» وهي الموجودات على الحقيقة» وكلها 
من صنع الله» وأعراض تتبعها وترتبط بهاء وهي وليدة ظروف وأسباب متعددة» 
وهذه الأسباب إغا تؤثر بحكمة الله وعنايته» فالكون كله في جواهره وأعراضه 


)۱( الصدر السابق» ص۹ ۲۲- ۲۲۸. 
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راجع إلى الله. ولا منعنا هذا ن نعزو أفعالاً إلى الإنسان أو إلى بعض الكائنات 
الأخرى التي نرى آثارها ماثلة أمام أعينناء والقول بإنكار الأسباب جملة غريب 
)0( 


ومن كل هذا أن أبن رشك قذر فلا مشكلة حرة الرادة قدرها ودرك 
صعابهاء ووقف على ما أثير حولهاء وقلبها على وجوهها. وحاول أن يقدّم لها 
حلولاً ترفع التعارض والتناقض» وترّفق بين العقل والنقل. وكان حريصًا على 
أن يستعين بالقرآن لإدعام هذه الحلول وتوضيحهاء والآيات القرآنية ماثلة أمامه 
دائمّاء يتخير منها أنسبها وألصقها ا يحاول التدليل عليه» وهو على هذا أقدر من 
المشائين الإإسلاميين الآخرين. ولكنه في النهاية لم يبعد عنهم» بل أخذ ا أخذوا 
به من الاستمساك يبدأ السَبَبيَةء والقول بالعناية الإلهية التي تلائم بين حرية 
العبد من جانب ونظام الكون من جانب آخر. 


* f 


حکم وتقدیر 
لم يعرض أرسطو لما سماه المدرسيون: حرية الؤئبرادة «(Liberum arb itr)‏ 
والحقيقة أن هذه المشكلة ذات طابع لاهوتي» وما كان له» وهو يكاد يعزل إلهه تامًا 


عن العالم» أن يشغل بها. حقا إنه في دراساته الأخلاقية عرض للفعل الإرادي» 


.۲۳۲-۲۲۸ المصدر السابق»‎ )١( 
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وبناه على الاختيار الذي يفرق بين الخير والشرء ولا يخلو هذا الاختيار في رأيه 
من فكر وروية"'. وأيد أيضا مبدأً السببية الذي تعتمد عليه فكرة المسثولية وفصّل 
القول فيه» وقسم العلل إلى أنواع مختلفة. وفيما قدمنا من آراء المشائين العرب ما 
يلتقي مع هذا وقد وقفوا على دراسات أرسطو الأخلاقية والطبيعية. وكم يذكرنا 
حديثهم عن العناية الإلهية بوقف الرواقيين من القدر الذي عدَوه فكر الله وقرروا 
أنه يرعى الكون ويهيمن على نظام العالم» ويدبر الأشياء جميعًا على مقتضى قواعد 
الكمال" فلاراء فلاسفة اللإسلام في حرية الإرادة أشباه في التاريخ القدي» ولكن 
امشكلة في الواقع مشكلتهم أولأء عاشوا في جوهاء وتأثروا ا أثارته المدارس الكلاميّة 
المعاصرة حولهاء وحاولوا ما وسعهم أن يوفقوا فيها بين العقل والنقل. 

وفي وسعنا أن نجد لآرائهم أشباهًا أخرى في التاريخ المتوسط والحديث» 
ونكتفي بثلين اثنين: هما القديس توما الأكويني وديكارت. فتوما يرى مع كبار 
مفكري القرون الوسطى أن حرية الإرادة تعتمد على اختيار ييز بين الخير والشر 
وهذا الاختيار استعداد فطري ونعمة من الله. فالاختيار عنده» كما هو عند 
فلاسفة اللإسلام أساس حرية الإرادة"" ويناقش القديس توما في كتابه «الخلاصة 
في الرد على الأم» المتكلمين الذين ينكرون مبدأً السببيةء ويرد عليهم ردا 
طويلا. ولم يكن غريبًا أن يعنى المدرسيون جشكلة حرية الإرادة وجبداً السببية 


Aristote, Eth. Nic, IV b 1112. (1 
Cicéron, De Natura Deorum II, 22. (¥ 
(r 

ئ( 


Gilson, L esprit de la philosophie médiévale, Paris 1932, p. 105-118 . 


) 
) 
) 
) 


St. Thomas, Summa contra Gentiles, T. IH, p. 68. 
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الذي يدعمهاء لأنها أساس التكليف والمسثولية. ولقد سبق لأسين بلاسيوس 
أن ذهب إلى أن القديس توما الأكويني وقف عن طريق ريون مارثان الإسباني 
على كتاب «الكشف عن مناهج الأدلة» لابن رشد ويعالج هذا الكتاب كما 
قدمنا مشكلة حرية الإرادة معالجة دقيقة. وسواء أصح هذا الزعم أم لا فإن 
توما يلتقي مع فلاسفة الإسلام في مشكلة حرية الإرادة» ولا نزاع في أنه وقف 
على «دلالة الحائرين» لابن ميمون» وهو همزة وصل يقينية بين الفكر الإسلامي 
والفكر اللاتيني. 

أما ديكارت فقد اعتد بالإرادة اعتدادًا كبيرًّاء وعد الحكم كله فعلاً إراديًّاء 
ورأى أن خيرنا الأسمى ليس شيئًا آحر سوى استقامة إرادتنا". وأشاد ا منح 
الإنسان من حرية تجعله يتصرف في طلاقة واستقلال. فاعتد بالحرية اعتداده 
بالإرادةء وقال: «من البين أن لنا إرادة حرة تستطيع حين تشاء أن تعطي إقرارها 
وتصديقها أو لا تعطيه وحاول» كما صنع المدرسيون وفلاسفة الإسلام من 
قبل» أن يوفق بين إرادة الرب وإرادة العبد عن طريق التدبير والعناية الإلهية. 
وكان له في هذا حوار ومراسلات مع الأميرة إليزابث» وبين لها أن تدبير الله 
الأزلي سابق على تدبيرناء ويقضي هذا التدبير بأن تتحرك إرادتنا على سجيتها 


Asin Palacios, "El Averroismo téologico de Santo Tomas de Aquino", Saragosse 1904, (1) 


Pp. 317-321.‏ 
Descartes, Principes, 1, 34. (¥)‏ 
(۳) الدكتور عثمان أمين» الفلسفة الرواقيةء القاهرة ۱۹۷۱ء ص١٠۲٠‏ 
Descartes, Principes, 1, 29. (4)‏ 


20 ۷۹ 


من غير قهر في حدود معينة» هي حرة بفطرتهاء ومقيدة بحكمة الله وتدبيره لأنه 
هو الذي يحركها ويهديها في كل خطوة تخطوها' توفيق بين حرية العبد وقضاء 
الرب» ولكن الأميرة لم تقتنع به وعدته توفيقًا عسيرًا. واضطر ديکارت أن يبعث 
العا آع ما فة الك رمعا أن حا بال ا مساك 
واا ف خاضعة ومقيدة. فنحن نشعر باستقلال يكفي لأن يجعل أفعالنا 
مستحقة للمدح أو الذم» ولكنه استقلال مشوب بالخضوع» لأن كل شيء راجع 


آل اف“ 


وسواء أكانت هذه الحلول مقنعة أم لاء فإنها تلتقي مع شيء ما قال به 
فلاسفة الإسلام. ودون أن تدخل في تسلسل تاريخي قد يطول مداه نعتقد أن 
في هذا العرض السريع السابق نموذجًا خر يؤيد ما ذهبنا إليه من قبل» وهو ن 
الفلسفة اللإسلامية حلقة في تاريخ الفكر الإنساني» وهي دون نزاع حلقة متممة 
وفيها أصالة» وفي وسعها أن توضح الحلقات الأخرى وتعين على فهمهاء ومن 
ا لخطأً أن تفصل عنها. ومن حسن الحظ أنا أصبحنا نقف اليوم على جل أصولها 
ومصادرها الأولى» وفي وسعنا أن نوفيها حقها من الدرس والبحث. 


Laporte, "La liberté selon Descartes", dans Revue de Métaphysique et de Morale, 1937, (1) 


p.159. 
Descartes, Cuvres, éd. A. T.,t. IV. p. 332-333. (¥) 


الباب الثالكث 
الفلسفة الاسلامية 
والنهضة الاوربية 


1 الماسفة الإسلامية 
والنهضة الأوربية( 


الفكرة أو الكلمة ملك لصاحبها ما لم يقلهاء فإن قالها أضحت ملكا 
للناس. ومن الأفكار والكلمات ما يذهب مع الريح» ومنها ما يبقى على الدهر. 
والأفكار والكلمات الخالدة ملك للإنسانية جمعاء» تسمو على الزمان والمكان» 
فيتوارثها الخلف عن السلف» ويتبادلها الأفراد والجماعات. ومن هنا كان تعاقب 
الثقافات وأخذ بعضها عن بعض» ولم يبق اليوم شك في أن الثقافة اليونانية 
أخذت عن الثقافات الشرقيةء وبخاصة المصرية والهندية. ونحن ندرك أن الثقافة 
العربية تمت بنسب إلى بعض الثقافات الغربية والشرقيةء وقد أثرت بدورها تأثيرًّا 
واضًا في الشقافة اللاتينيةء وامتد أثرها إلى النهضة الأوربية. والثقافات المعاصرة 
متعاونة ومتضافرة» يغذي بعضها بعضًا دون انقطاع» ولا يكاد يظهر في لغة حيَة 


بحث قيم إلا وسارعت اللغات الأخرى إلى ترجمته والإفادة منه. 


)١(‏ سبق أن نشر هذا الباب في دراسة قام بها مركز تبادل القيم الثقافية بمصر بالتعاون مع اليونسكوء تحت عنوان 
آثر العرب والإسلام في النهضة الأوروبيةء القاهرة ۷۹~ 
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فالثقافة الانسانية ذات موارد متعددة بين شرقية وغربيةء وما أشبهها بنهر 
جار تصب فيه فروع مختلفة» وهو في مجراه يغذي آفاقا جديدة» ویبعث طاقات 
شابة. وتحرص الحضارات المختلفة على تعرف أمجاد الماضي والأخذ عنهاء بصرف 
النظر عن أصولها ومصادرهاء وقديًا قالوا: «العلم لا وطن له». وفي الربع الأول 
من هذا القرن قامت في جامعة أكسفورد حركة موفقة ترمي إلى تسجيل تراث 
الغقافات القديةء فبدأت بثقافة اليونان والرومان» وضمت إليها تراث القرون 
الوسطى المسيحية» وتراث اليهودية والإسلام ثم تابعت السيرء وأخرجت تراث 
الهندء ومصرء وفارس. وفى هذه المحاولة جدَّة وطرافة وجمع وتنسيق» وبحث 
وتحقيق . اضطلع بها نفر من المتخصصين» وعالج كل واحد منهم ما اتصل بواديه. 
وفيها بوجه خاص ربط للثقافات بعضها ببعض» وکشف عما ع من تبادل بين 
الحضارات المختلفة. وحذا حذوها جامعات أخرى» فو كلت جامعة هارفارد إلى 


جورج سارتون تأريخ العلم منذ نشأته إلى اليوم. 


واضطلع ثورندايك في جامعة كلومبيا بتاريخ السحر والعلوم التجريبية". 


(۱) ظهر أول هذه السلسلة عام ۱ تحت عنوان Gree‏ ئه 7e egy‏ وتلته الحلقات الأخرى ف 
VITIT ITV EY‏ 

)۲( أخرج سارتون عام dJ! ley Introduction to the History of Science 1\YV‏ الموضوع في تفصيل مرة 
أخرى عام ٠۹١١‏ ووضع خطة لإخراج بحث شامل في تاريخ العلم» لم يظهر منه إلا الجزء الأول في حياته 
تحت عنوان: c1۸‏ fہ‏ yاہاءا41‏ 4 وظھر الجزء الثانی بعد موته عام ۹٥۱۹ء‏ ولم تستكمل السلسلة مع 
الأسف. 


Lynn Thorndike, 4 History of Magic and Experimental Science, New York 1943. (¥) 
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وف حلقة «تراث الاإسلام» التي ظهرت ي | کنو رة عام ۱ جهد 
ملحوظ ودرس عميق» بقلم نخبة من كبار المتخصصين. عالجوا جوانب الثقافة 
الإسلامية» وعرضوها في وضوح ودقةء وبيّنوا ثمارها وآثارهاء وأشاروا في اختصار 
إلى ما كان لها من صدى في الفكر اللاتيني والعالم الغربي. ولكن البحث يسير› 
وقد ألقى على تراث الإسلام في الخمسين سنة الأحيرة أضواء جديدة» وكشف 
عن نصوص ومصادر لم تكن معروفة من قبل . 

ولقد انقضى ذلك الزمن الذي كان ينظر فيه إلى الفلسفة المدرسيةء 
مسيحية كانت أو إسلاميةء نظرة لا تخلو من تعسف وزراية» فقيل إنها مجرد 
محاكاة للفلسفة اليونانيةء وأخذ عن أفلاطون أو عن أرسطوء ومن ذا الذي قال 
إن فلسفة ما لا تأخذ عن الفلسفات السابقةء» وهل يضير الفلسفة الحديثة أو 
المعاصرة أن فيها تلاقيًا مع بعض الفلسفات القدية أو المتوسطة؟ وديكارت أبو 
E E ala E E‏ 
المدرسية أيضًا بعدم الأصالة وقلة الابتكار» وظن أن ليس فيها إضافات ينوه بها 
ولا جوانب خاصة تعزى إليها. 

ومنشاً هذا في الغالب أن الفلسفة المدرسية لم تدرس الدرس الكافي حتى 


(۱) لا أدل على هذا من الطبعة الثانية لدائرة المعارف الإسلامية "14ء11 ٤de de‏ opاEncyc‏ ٴا التى تابعت 
سیر الدراسات الإإسلاميةء وکشفت عن جوانب جديدة. ففيها مادة أغزرء ومعلومات 81 ة وأوفى . 
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في المكتبات العامة والخاصةء ولم ير كثير من مصادرها النور. وقد بذلت في القرن 
العشرين جهود متضافرة ومتلاحقة للكشف عنهاء ونشر أصولهاء والتعريف 
برجالهاء وشرح مذاهبها ونظرياتها. ورا كان حظ الفلسفة المسيحية من الدرس 
أعظم من حظ الفلسفة الإسلاميةء ولكنهما يتعاونان اليوم ويتضافران. واستبان 
بوضوح أنهما مهدا معًّا للنهضة الأوربية. 


* f oF 


ويعنينا هنا أن نبين ما كان للفلسفة اللإسلامية من أثر في هذه النهضةء ولا 
تزاع في أنها لم تصل إلى ذلك إلا عن طريق اتصالها بالفلسفة المسيحية وتأخيها 
معها. ولا بد لنا أن نبين وسائل هذا الاتصال» ونشير إلى عوامل هذا التأآخي . 
ولا يتسع المقام للبسط والتفصيل» ونقنع بأن نقف عند بعض القضايا الكبرى. 
وسنحصر بحشنا في نقط ثلاث: 

(أ) خصائص الفلسفة الإاسلامية. 


(ب) النتقالها إلى الغرب. 


(ج) أثرها فيه. 


8 الفص الأول 
خصائص الفاسعة الإسلامية 


والعالم» والإنسانء وفصّلت القول فيهاء متأثرة أولا ببيشتها والظروف المحيطة بها 
وانتهت إلى طائفة من الأراء التى إن اختلفت في بعض التفاصيل والجزئيات 
باختلاف رجالهاء فإنها تلتقي في مذهب شامل ونظريات مشتركة. وتتاز بوجه 
عام بالمميزات الأتية: 


-١‏ فلسفة دينية وروحية 

تقوم الفلسفة الإسلامية على أساس من الدين» وتعول على الروح تعويلاً 
كبيرًا. هي فلسفة دينية لأنها نشأت في قلب الإإسلام» وتربى رجالها على تعاليمه» 
وأشربوا بروحه» وعاشوا في جَوّه. وهي إغا جاءت امتدادًا لأبحاث دينية ودراسات 
كلامية سابقة. ومن الخطأ أن يظن أن الفكر الفلسفي الإسلامي لم يولد إلا في 
القرن الثالث للهجرة على أيدي الكندي فيلسوف العرب (١٠۸)ء‏ بل سبقه 
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في مدرسة المعتزلة مفكرون آخرون ذوو مذاهب فلسفية مكتملةء أمثال النظام 
)۸٠١(‏ وأبي الهذيل العلاف (۹٤۸)ء‏ والدراسات الكلامية في صميمها باب 
فن وات الفلسفة والكندي نفسه يكن أن يعد بين جماعة المعتزلة. وكثيرًا 
ما حاول فلاسفة اللإسلام بوجه عام- شأن المفكرين اللإسلاميين الآخرين- أن 


يدعموا آراءهم بأسانيد من الكتاب والسنة. 


والفلسفة الإسلامية دينية في موضوعاتهاء تبدأً بالواحد» وتحلل فكرة 
الألوهية تحليلاً شاملا دقيقا لم تسبق إليه. وكأا كانت تباري المدارس الكلامية 
العاصرة من معتزلة وأشاعرةت فتتدارك نقصهاء وتععن في تصوير البارئ جل ا 
تصويرًا أساسه التجريد والتنزيه» والوحدة المطلقةء والكمال التام". وعن الواحد 
صدر كل شيء» فهو المبدع والخالق» أبدع من لا شيءء وخلق العالم في الأزلء 
ونظمه وسیره". فالعالم معلول له في وجوده وبقائه» أبدعه عحض فضله» ورعاه 
بعنايته» وأخضعه لقوانين ثابتة E‏ . وعلى هذا الطبيعة والكسمولوجيا 
مرتبطتان في الفلسفة الإسلامية ارتباطا وثيقًا بالميتافزيقا. ولا يخرج علم النفس 
والأخلاق عن ذلك كثيرًاء فالنفوس البشرية» مهما اختلف فلاسفة الإسلام في 
حقیقتها وخلودهاء یسلمون جمیعًا بن فيا شيا نورانيًا وإلهيًا. 


Madkour, La place d’al-Fûrûbi dans ['école philosophique musulmane, Paris 1934, (1) 


Pp. 58-66.‏ 
(۲) ابن سیناء الاشارات والتنبیهات» لیدن ۱۸۹۲» ص۷٤۷-۱١٠‏ 
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فهي لا تستطيع الكشف عن الحقائق الكلية إلا مدد سماوي وفيض علوي› 
وبعبارة أخرى إلا معونة العقل الفعّال إن شنا أن نستعمل لغة الفارابي(١٠٠)‏ 
وابن سينا(۳۷١٠).‏ وكمالها في ن تسمو عن طريق النظر والتأمل إلى مرتبة 
الاتصال بالعالم العلوي. ويسلم فلاسفة اللإسلام جميعًاء بين مشارقة ومغاربةه 
بهذا الاتصال» حتی ابن رشد (۱۱۹۸) الذي يبدو عليه أنه یربط النفس بالجحسم 
برباط أوثق» على نحو ما صنع أرسطو"'. وللفضائل قيم ذاتيةء والحلال بين» 
والحرام بين» وفي وسع العقل البشري أن يكشف عن ذلك» ولكن الوحي يدعم 
العقل ويؤيده"". 


وما من فلسفة دينية إلا وللروح فيها نصيب ملحوظ, والأديان تخاطب 
القلوب عادة قبل أن تخاطب العقول. ويرى فلاسفة الإسلام أن الروح مصدر 
الحياة والحركة والاإدراك. ووسيلة البهجة والسعادة. ففي الكائنات الحية نفوس 
تغذيها وتحركهاء وتمد بعضها بالعلم والمعرفةء فهناك نفوس نباتيةء وأخرى حيوانية 
فلك مى الافاات السار فس خا ها ع رة 
ورغبة في الكمال» فتتحرك وتحرك فلكها. ورئيس المدينة الفاضلة أو الجمهورية 
ال د ت مه اف مق ي ا ي ا اسا 
يسوس الناس بالحكمة» ويدير شئونهم بالعدل والقسطاس”. فعالم السماء 
)١(‏ إبراهيم مدكور» في الفلسفة الإسلامية» منهج وتطبيقه» ص ٥۹-۳۷‏ . 


(۲) ابن رشد» مناهج الأدلة في عقائد الملة ص۲۳۸-۲۳۳. 
(۳۴) الفارابى» آراء أهل المدينة الفاضلة» ص .٦١ -٥۹‏ 
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وعالم الأرض محكومان عند فلاسفة اللإسلام بالنفوس الفاضلة» ونزعتهم 
الروحية أوضح من أن نطيل الحديث فيها. 


* f 


بهذا الطابع الديني والروحي استطاعت الفلسفة اللإسلامية أن تقترب من 
الفلسفة المدرسيةء بل وأن تتلاقى مع بعض الفلسفات الحديثة والمعاصرة. وما 
كان لرجال الدين في القرون الوسطى أن ينكروا فلسفة تقول بالخلق والإبداع» 
وتبرهن على خلود الروح» وتؤمن با لجزاء والمسثوليةء والبعث والسعادة الأخروية. 
ولقد وصل الأمر بروجر بيكون )٠١۹١(‏ أنه كان معجبًا «بنظرية الخلافة والإمامة 
الإسلامية»» على نحو ما شرحها ابن سينا في كتاب «الشفاء»'» إلى حد أنه شاء 
أن يطلق على البابا لقب «خليفة الله في أرضه"». 


-٣‏ فلسفة عقلية 

وبرغم هذا الطابع الديني الروحي تعتد الفلسفة الإسلاميةء بالعقل اعتدادًا 
كبيرًّا» وتعول عليه التعويل كله في تفسير مشكلة الألوهيةء والكون» والإنسان. 
فواجب الوجود عقل محض» يعقل ذاته بذاته» فهو عاقل ومعقول في آن واحد". 
وعنه صدر العقل الأول» فهو أول شيء خلقه اللّه» وفي سلسلة متلاحقة صدرت 
)١(‏ ابن سيناء الشفاءء الإلهيات» القاهرة ۱۹٦۰‏ ج ۲ص ٤٥١ -٤١١‏ . 


(۲) إبراهيم مدكورء مقدمة الإلهيات» ج ص(۲۸). 
(۳) الفارابىء» آراء أهل المدينة الفاضلة» ص .٠١‏ 
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العقول الأخرى التي تدبر شؤون السماء» فيما عدا العقل العاشرء أو العقل 
الفعال الدى برع شرت الأرض ٠:‏ وليم غريب أن تكرت شووت الغا 
أنظم وأحكم» لأن العقول المفارقة والنفوس الفلكية هي التي تشرف عليها. 
ولعالم السموات قداسة عرفها اليونان من قدي» وأيدتها الأديان السماوية. وعن 
العقل العاشر صدر عالم الكون والفسادء فمنه استمدت العناصر الأوليةء التي 
نشا عنها المعدن» والنبات» والحيوان» ثم الإنسان الذي هو أشرف الكائنات. 


والعقل البشري قوة من قوى النفس» ويْسّمى النفس الناطقة. وهو ضربان: 
عملي يسوي البدن» وينظم السلوك, ونظري يختص بالاإدراك والمعرفة. فهو الذي 
يتقبل المدركات الحسية» ويستخلص منها المعاني الكلية بعون من العقل الفعال» 
الذي هو من نفوسنا بثابة الشمس من أبصارنا. وني وسع العقل البشري أن 
يسمو إلى مرتبة يستطيع أن يتصل فيها مباشرة بالعقول المفارقة» فتنكشف له 
المعقولات دفعةء ويخلص إلى عالم القدس واللذة العلياء وهذه هي السعادة التي 
ا ا 


بالعقل نعلل ونبرهن» وبه نكشف الحقائق العلمية فهو باب هام من أبواب 
المعرفة. وليست المعارف كلها منزلة» بل منها ما يستنبطه العقل ويستخلصه 
من التجربة. وفي منطتى أرسطو ما يرسم طرائق الحد والبرهان» وقيمة البرهان 


(۱( ابن سینا اللإلهيات» ص ` .A-f‏ 
)۲( ابن سینا الإشارات»› ص ۱۹۸-۱۹۰ . 
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فيما يعتمد عليه من مقدمات يقينية يقرها العقل ويسلم بها جميع الناس. وكم 
أعجب فلاسفة الإسلام بهذا المنطق» وعنوا بشرحه وتلخيصه» وسموا صاحبه 
«المعلم الأول» لأنه بحق «المنطقي الأول '». أفادوا من منطقه کثيرًا في درسهم 
وبحثهم وطبقوه في جدلهم ومناقشاتهم» واستعانوا به في إثبات كثير من القضايا 
الدينية على نحو ما صنع المعتزلة والأشاعرة. وقد عرف عن الأشعري »)٠٠١(‏ 
زعيم أهل السنةء أنه كثيرًا ما لجأ إلى القياس الأرسطي في برهنته الدينية. 


والواقع أن فلاسفة الإسلام بنزعتهم العقلية يلتقون بوجه خاص مع 
المعتزلة الذين سبقوهم إلى تعظيم العقل والنزول عند حكمه» وقد سموا«مفكري 
الإسلام الأحرار». حكموا العقل في أمور كثيرةء فاتفقوا على أن الإنسان قادر 
بعقله على التمييز بين خسن الأشياء وقبحهاء وعلى التفرقة بين الخير والشر قبل 
ورود الشرع» وقالوا بالصلاح والأصلح» فلا يخلو فعل من أفعاله تعالى من الخير 
والصلاح وقرروا حرية الإرادة وقدرة العبد على خلق أفعاله» كي يكون للثواب 
والعقاب معنى . وتأولوا النصوص الدينية التي لا تتمشى مع العقل» ولا يقرها 
منطق . وأتوا بحجج عقلية بارعة في دفاعهم عن الدين وردهم على خصومه» ولهم 
في ذلك مجالس ومناظرات كانت مضرب ال ثل . وبالحملة يعد المعتزلة في مقدمة 
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العقليين في الإسلام» وهم أقرب الفرق الإسلامية إلى الفلاسفة. ويقترب منهم 
في هذا أيضا جماعة الإسماعيلية وبعض المتصوفين الفلاسفةء أمثال السهروردي 
القتول (۱۱۹۱) وابن عربي »)۱۲٤٩(‏ وابن سبعین (۱۲۷۰). واستطاع هؤلاء 
جميعًا أن يبرزوا التيار العقلي في الإسلام» وأن يدعموه ويؤيدوه» ووجدوا في 
الكتاب والسة ها تي يفيه 


* f 


وقد انتقل هذا التيار إلى الفلسفة المسيحية وكان فلاسفة اللإسلام بوجه 
خاص حملة رايته. وأثاروا في القرن الثالث عشر حركة فكرية قويةء فأيدهم 
بعض المدرسين» وعارضهم آخرون. ونت الدراسات العقلية نوا كبيرًا» وكانت 
الدراسات النقلية في القرون السابقة أقوى وأغلب. ويوم أن يتقابل العقل والنقل 
ا و ت ار رة ریا می ااج زل فاب ات 
على الآخر أو التوفيق بينهما. ويتاز القرن الثالث عشر بكثرة ما صدر فيه من 
قرارات كنسيّة تحرم كتبًا فلسفية أو دراسات عقلية بعينهاء وإن لم تمنع عشاق هذه 
الدراسات من التعلتق بها. ولا نزاع في أن ازدياد سلطان العقل يعدو على نفوذ 
الكنيسة» ويفسح السبيل لبحث حقوقها وواجباتها. وأمر خر يكن ملاحظته» 
وهو أن مشكلة التوفيق بين الفلسفة والدين لم تثر من قبل في الفلسفة المسيحية 
مثلما أثيرت في القرن الثالث عشر على أثر اتصال اللاتينيين بالفلسفة العربية. 


.٠-۲ ابن رشد» فصل المقال» القاهرة ۱۹۳۰ء ص‎ )١( 
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۴ فلسفة توفيقية 

توفق بين الفلاسفة بعضهم وبعض» وقد عرف العرب شيًا من الفلسفات 
ال ات كا ع ا عن لاقي لاف لطن 
والسق ان اف ال او ا و ی ا ا 
ورجال مدرسة الإسكندرية'". ولكنهم عنوا خاصة بأفلاطون وأرسطوء فترجموا 
للأول أهم محاوراته» وهي: الجحمهورية» والنواميس» وطيماوس» والسوفسطائي» 
والسياسي» وفيدون» واحتجاج سقراط . وترجموا للثاني مصنفات الكهولة 
ا ا ق و و ا وال 
وهما کتابان فنیان» يعدّان عندهم فن التب النطفة" e‏ یفتهم إلا کتبه 
السياسيةء وقد أحلوا محلها جمهورية أفلاطون» وبعض كتبه الأخلاقية. وأضافوا 
إلى هذا مؤلفات منحولة ليست من عمل أرسطوء مثل السماء والعالم» وكتاب 
الربوبية. ولم يقنعوا بترجمة الكتب الأرسطية وحدهاء بل حرصوا ما استطاعوا 
على أن يترجموا معها شروحهاء وكان لهذه الشروح شأن كبير في نظرهم. 
وغررا من الشراح اوفرسطن (00۷ قء) فة ا عو ال رل والاسكتدر 


Madkour, L Organon d ’Aristote, p. 35-36. (1) 

(۲) ابن الندي» الفهرست» نیبرج »۱۸۸١‏ ص٠۲۸‏ القفطي» تاریخ الحکماء» لیبزج ۱۹۰۴ ص۱۷ وما بعدهاء ابن 
أبي أصيبعة» عون الأنباءء کنجسبرج ٤۱۸۸ء‏ ح ۱ء ص٩٤‏ وما بعدها. 

(۳) المصدر السابق. 

)٤(‏ المصدر السابق. 

(ه) المصدر السابق. 
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الأفروديسي )۲٠١(‏ الذي كان يسميه ابن سينا «فاضل المتأخرين»" وعرفوا 
من شراح مدرسة الإسكندرية عددًا غير قليل» أمثال: أمونيوس سكاس (أوائل 
القرن الثالث)ء وفرفوريوس »)۳١١(‏ وتامسطيوس »)۳٠١(‏ وداود الأرمني (القرن 
الخامس)» ويحيى النحوي .)1٤١(‏ وربا كان هؤلاء أعظم أثرًّا من المشائين لرل 
لأنهم كانوا إلى العرب أقرب» وفي نظريتهم الدينية ما يلائم بين فلسفتهم والفكر 
الإسلامي» وهم على كل حال مصدر هام من مصادر الأفلاطونية والأفلوطينية 


في العالم العربي'. 


فعرف العرب إذن أفلاطون وأرسطو معرفة مباشرة» عن طريق مؤلفاتهماء 
إلى جنب ما نقله عنهما ا مؤرخون» أمثال فلوطوخس )٠١١(‏ وجالينوس »)۲٠١(‏ 
وما نقله عنهما حنین بن إسحق (۸۷۷) في کتابه «نوادر ال ا 
وقد أثرا تأثيرًا كبيرًا في كثير من المدارس الإسلاميةء وحولهما بوجه خاص دار 
التوفيق بين الفلاسفة. وللفارابي في هذا موقف واضح» فهو يؤمن بوحدة الفلسفة» 
وأن كبار الفلاسفة يجب أن يتفقوا فيما بينهم» ما دامت الحقيقة هدفهم جميعًا. 
ولا شك في أن أفلاطون وأرسطو هما زعيما الفلسفة» وضعا أصولهاء وفصّلا 
القول فيهاء وبلغا بها الخايةء ولا سبيل لأن يتصور خلاف بينهما. 


Madkour, La place d ’al-Fûrûbi, p. 133-134. (1) 
Madkour, L Organon, p. 37-39. (¥) 


(۳) ابن أبي أصيبعة» عون الأنباءء ج »١‏ ص٠٠٠.‏ 
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ولا يكن أن ننتظر نجاح محاولة أساسها خاطئ» فالأفلاطونية شيء 
والأرسطية شي ء آخر. ولكن لهذه المحاولة شأنا كبيرًا في تاريخ الفلسفة اللإسلامية» 
فهي نقطة بدء سار عليها الفلاسفة اللاحقون. ونلاحظ أن ابن سينا لم يعن 
بالتفرقة بين أفلاطون وأرسطوء وفي فلسفته جانب أفلاطوني واضح. ونلمح لدى 
ابن باجة )٠٠١۸(‏ وابن طفيل »)٠٠۸١(‏ اتجاهات أفلاطونية وأفلوطينية قوية. وإذا 
كان ابن رشد قد أخذ على عاتقه العودة إلى أرسطو وتخليص الأرسطية ما لحق 
بها من عناصر أجنبيةء فإنه لم يسلم هو نفسه من هذه العناصرء وبدت فلسفته 
الفلسفة الأسلامية الأفلاطوئية بالاأرسطية وتوفق بينهما وتسقهما وتضيف 


إليهما مورا أخرى» ويذا أصبحت هى نفسها مذهبًا جديدًا ذا شخصية مستقلة. 


إذا كان التوفيق بين أفلاطون وأرسطو يعد أساسًا من الأسس التي قامت 
عليها الفلسفة اللإسلاميةء فإن أساسها الثاني هو التوفيق بينها وبين الدين. وقد 
سبق لنا أن أشرنا إلى أنها فلسفة ذات طابع ديني واضح"'» حاولت في جد 
التوفيق بين النقل والعقل . ونستطيع أن نقرر أن فلاسفة الإإسلام دون استشناء 
شغلوا بهذا التوفيق» من الكندي إلى ابن رشد, وبذلوا فيه جهودًا ملحوظةء وأدلوا 
بأراء لا تخلو من جدة وطرافة. وكان لمجهودهم أثر في انتشار الفلسفةء ونفوذها إلى 


صميم الدراسات الإسلامية الأخرى. 


.)۲۸۰-۲۷۷ =( ۱٥١ - ۱۰٤ ص‎ )۱( 
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والتوفيق تقريب بين جانبين» وجمع بين طرفين» وفي الفلسفة نواح لا 
تتفق مع الدين» وفي بعض النصوص الدينية ما قد لا يتمشى مع وجهة النظر 
الفلسفية. لذلك عني فلاسفة اللإسلام بأن يصبغوا الفلسفة بصبغة دينيةء وأن 
يكسوا بعض التعاليم الدينية بكساء فلسفي ويكاد يدور توفيقهم حول هذين 
الباببن. 


ولا شك في أن التوفيق الذي حاوله الفلاسفة المسلمون يعد وشيجة من 
وشائج القربى بين الفلسفة العربية والفلسفة اللاتينية. ففي أخذ العرب عن 
أفلاطون ما قربهم من الأوغسطينيين ورجال المدرسة الفرنسسكانية بوجه خاص» 
وقد رأى هؤلاء في بعض النظريات الإسلامية ما يتلاقى مع آراء ألفوها من قبل› 
فاستساغوها واطمأنوا إليها. وفي تعلق فلاسفة الاإسلام بأرسطو ما وجه إليه أنظار 
المسيحيين» وحملهم على ترجمة كتبه» ودفع كثيرين من رجال القرن الثالث 
عشر إلى درسه والتعليق عليه» وبخاصة القديس توما الأكويني »)٠١۷١(‏ الذي 


يعتبر في هذه الناحية بين اللاتينيين بثابة ابن رشد بين العرب. 


وإذا كان المسيحيون في القرون الوسطى قد حرصوا الحرص كله على 
التفرقة بين الفلسفة والدينء فإن فلسفتهم في أساسها دينيةء ولم يترددوا في 
أن يستعينوا بالعقل والمنطق على إثبات كثير من القضايا اللاهوتية. ويرى ألبير 
الكبير )٠۲۸١(‏ أن التعاون بين الفلسفة واللاهوت مكن ونافع» وأن العقل 
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والنقل لا يتعارضان» وإن كان للنقل أمور خحاصة به" . وتلميذه القديس توما 
الأكويني في آن واحد شيخ الفلاسفة وشيخ اللاهوتيين في القرن الثالث عشرء 
وقد سار على نهج أستاذه في التوفيق بين الفلسفة والدين» فهو يرى أن كثيرًا من 
الحقائق النقلية يزداد وضوحًا بالأدلة العقليةء وليس بلازم أبدًا أن يكون كل ما 
فوق الطبيعة مخالقا للعقل ". 


-٤‏ فلسفة وثيقة الصلة بالعلم 

وأخيرًا الفلسفة الإسلامية وثيقة الصلة بالعلم تغذيه ويغذيهاء وتأخذ عنه 
ويأخذ عنهاء ففي الدراسات الفلسفية علم وقضايا علمية كثيرة» وفي البحوث 
العلمية مبادئ ونظريات فلسفية. والواقع أن فلاسفة الإسلام كانوا يعتبرون 
العلوم العقلية جزءًا من الفلسفةء وقد عالجوا مسائل في الطبيعة كما عالجوا 
مسائل في الميتافزيقا. ومن أوضح الأمثلة على ذلك كتاب «الشفاء»» أكبر 
موسوعة فلسفية عربيةء فإنه يشتمل على أربعة أقسام: ينصب أولها على المنطق»› 
والثاني على الطبيعيات» والثالث على الرياضيات» والرابعح على الإلهيات. وفْي 
قسم الطبيعيات يدرس ابن سينا علم النفس» والحيوان» والنبات» والجيولوجيا. 
وفي قسم الرياضيات يدرس الهندسة والحساب والفلك والموسيقى. 


Wulf, Philosophie médiévale, Paris 1930, T. H, p. 144. (1) 
Ibid., T.11, p. 177-178. (¥) 
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وفلاسفة الإسلام علماءء ومن بينهم علماء مبرزون. فالكندي عالم قبل 
أن يكون فيلسوفاء عُني بالدراسات الرياضية والطبيعية. وکان یری- كما رأى 
أفلاطون من قبل - أن الإنسان لا يكون فيلسوفا قبل أن يدرس الرياضة'. 
واجتهد في تطبيتق الرياضيات في الفلك والطبيعة والطب» بل في الميتافزيقا حيث 
حاول أن يبرهن على وجود الله برهنة رياضية. وعوّل على التجربة» واستخدمها 
في بعض دراساته الكيميائية وكان في مقدمة الإسلاميين الذين أبطلوا دعوى 
صنع الذهب والفضة من غير معدنيهما' . وعد في عصر النهضة واحدًا من 
اثني عشر قطبًا من أقطاب الفكر في العالم . وللفارابي بحوث في الهندسة وعلم 
ا لحيل (الميكانيكي)» وهو دون نزاع أكبر موسيقيي الإسلام. عرض الموسيقى في 
عدة كتب وخاصة في كتاب «الموسيقي الكبير»» وأدخل على الموسيقى اليونانية 
إضافات جديدة . وابن سينا حجة في الطب بقدر ما هو حجة في الفلسفةء تعلم 
الط ف سن مبكرة وزاولة عملا ونا يجاوز العشرين» و أخرز فيه شهرة فة 
وتوسع فيه درسًا وبحتًاء وكتابه «القانون» من أهم المؤلفات الطبية العربيةء وقد بقي 
يتدارس في جامعات أوربا إلى القرن السادس عشر» وفي بعض المعاهد الإسلامية 
إلى أوائل هذا القرن. ولم يخرج الأمر في الأندلس عن ذلك كثيرًاء فقد كان 
)١(‏ القفطي» تاريخ الحكماء ص ١٠۳؛‏ ابن أبي أصيبعة» عیون الأنباءء جا ص ۲۰۹ - .۲٠١‏ 
(۲) المصدر السابق. 
(۴) القفطي» تاريخ الحكماءء ص ١٠۳؛‏ ابن أبي أصيبعة» عون الأنباء جا ص ۲۰۹ .٠٠١-‏ 
)٤(‏ القفطي» تاریخ الحکماءء ص ۲۸۰-۲۷۸. 
(٥(‏ 


ه) محمد کامل حسین» ف الطب والأقرباذين» ف کتاب أثر العرب والاإسلام ف النهضة الأوروبيةء القاهرة 
۷۰.ص ۳۰-9۹% . 
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فلاسفته الثلاثة الكبار: ابن باجةء وابن طفيل» وابن رشد أطباء وإن تفاوتت 
رتبتهم . وكتاب «الكليات في الطب» لابن رشد, الذي ترجم إلى اللاتينية في 
منتصف القرن الثالث عشر مثال جيد لعرض القضايا الكلية والمبادئ العامة . 


والواقع أن العلوم الطبيعية والرياضية وثيقة الصلة بالدراسات الفلسفية 
في اللإسلام» ولا يمكن أن يُفهم أحدها بدون الآخرء ويوم أن ضعف البحث 
الفلسفي ضعفت معه الدراسات العلمية. وإذا كنا قد أشرنا إلى الفلاسفة 
العلماءء فإنا نستطيع أن نضيف إليهم العلماء الفلاسفة. ومكن أن يذكر أن من 
بینهم محمد بن زکریا الرازي (۳۲۰ه/ ۹۳۲م)ء وهو دون نزاع أكبر طبيب في 
الإسلام» بل في القرون الوسطى على الإطلاق. ويتاز بالأصالة ودقة الملاحظة, 
واستطاع أن يكشف عن أمراض لم تكن معروفة من قبل» وكتابه «الحاوي» في 
مقدمة كتب الطب العربية التي عول عليها اللاتين. وقد منح الكيمياء قسطا 
امو عات ودرا درا واف ت ا واف اا ف الا وخ ص 
على أن يلقب بالفيلسوف. وهو في طبه وفلسفته واثق من نفسه كل الثقة 
ینتقد جالینوس» ولا يتردد في أن يهاجم أرسطو. وأبو الحسن بن الهیثم )٠١١۹(‏ 
من أعظم الرياضيين والطبيعيين في القرون الوسطىء» انتهى في البصريات إلى آراء 


)١(‏ المصدر السابق. 

(۲) إبراهيم مدكورء في الفلسفة الإسلاميةء ص .٠١١-٠١١‏ 
(۳) محمد كامل حسين «الطب والأقرباذين» 

.٠۹۳١ الرازي» السيرة الفلسفيةء نشر بول كراوس سنة‎ )٤( 
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ونظريات أكبرها المدرسيون» وسبق بها علماء عصر النهضة والتاريخ الحديث''. 
وشاء أن يطبق هندسته في مجرى النيل بصر» وينظم الري» ويحول دون 
الفيضانات الطاغية. وأولع كذلك بالفلسفة» لأنها في رأيه أساس ينبغي أن تقوم 
عليه العلوم جميعها"". وكان معجبًا بأرسطوء شأن المشائين العرب» فدرس كتبه 
وشرحها وعلق عليها. 


ويكن أن يُلاحظ أن الحركات العلمية في اللإسلام سبقت الدراسات 
الفلسفيةء ولا بد لنا أن نعيش قبل أن نتفلسف. ويوم أن استقر العرب في بلاد 
فارس ومصر» لفتت نظرهم حركات علمية في جنديسابور وحران والاإسكندرية. 
ف ن دوا ها وفع ر ما يه ف اة وا ل ی الد 
يزيد الأموي )۷٠٤(‏ يعنى في عهد مبكر بالكيمياء والطب والنجوم» ودعاء في 
أثناء ولا يته على مصر» بعض المتخصصين لقرجمة رسائل فيها عن البوتانيةء أو 
القبطية. ويوم أن اتجه المنصور )۷۷١(‏ نحو مدرسة جنديسابورء التي أسسها 
کسری أنوشروان» إنغا كان يبحث عن أطباء لا عن فلاسفةء وقد اهتدى إلى 
بني بختيشوع الذين كان لهم شأن في نشأة الدراسات الطبية العربيةء وإسهام 
ف حركة الترجمة الكبرى. وهذه الجر كة مدينة بوجه خاص لرجال الصدر 
العباسى الأولء فقد جعلوا من بغداد مر كرا لحركة من أكبر حركات الترجمة 


۱ 
۲ 
۳ 
٤ 


عبد الحليم منتصرء في العلوم الطبيعيةء في اثر العرب والإسلام» ص .٠١۸-۱۹۰‏ 
ابن أبى أصيبعة» عیون الأنباءء ج ۲ ص .٠۴‏ 
ابن الندي» الفهرست» ص ۳ 


) 
) 
) 
)٤(‏ القفطي» تاریخ الحکماءء ص ۱۰۲ - ۱۰۳» ٠۳١-۱۳۵‏ . 


( 
( 
( 
( 
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في التاريخ. والمترجمون أنفسهم رواد في ميدان البحث العلمي» فحنين بن 
إسحق (۸۷۷) شيخ المترجمين في الاإسلام طبيب» وطبيب عيون بوجه خاص» 
وقد تخصص في ترجمة کتب أبقراط (۳۷۰ ق. م) وجالينوس »)۲٠١(‏ وجمع 
منها أکبر عدد ممکن". وثابت بن قرة )٩۰١(‏ رياضي ومترجم» ویکاد یتخصص 
في ترجمة کتب إقلیدس (۲۸۰ ق. م)» وأرشمیدس (۲۱۲ ق. م) وبطليموس 
.)۱٦١(‏ ولم يكن غريبًا أن يعنى الكندي» أول مشائي العرب» بالرياضة 
والفلك والكيمياءء كما بينا من قبل» فقد عاصر هؤلاء المترجمين وعاش معه.. 


وقد أسهمت بعض الجحماعات السياسية في الحركات العلمية الناشئة» 
وللشيعة بوجه عام واللإسماعيلية بوجه خاص شأن في تاريخ العلم والفلسفة في 
اللإسلام. ففي أخريات القرن الثامن الميلادي» ظهرت في الكوفة حركة علمية 
ترمي إلى البحث عن خصائص المعادن والنبات» وقد تزعمها جابر بن حيان 
الصو )۷۷١(‏ الذي بت إلى الشيعة بتسب؛ ونعد تآبا الكيمياء العربية) وإلية 
تعزى مجموعة كبيرة من الرسائل ترجمت كلها إلى اللاتينية. وقد عمرت 
مدرسته من بعده» وعززت التجربةء واستخدمت الأجهزة والآلات. وإخوان 
الصفاء الذين ظهروا في النصف الأخير من القرن العاشر جماعة سرية سياسية 


Madkour, L Organon, p. 28-35. (1) 

(۲) القفطي» تاريخ الحكماء» ص ۷۷ء ابن أبي أصيبعة؛ عیون الأنباءء ج ۲ ص ۸۸ . 
(۴) القفطي» تاریخ الحکماءء ص ٠١١-١١١‏ . 

. ۱٤٤-۱٤۳ ص:‎ )٤( 

.٠٠ ٠-٠٠١ ص١۹۳١ ابن الندي الفهرست, القاهرة‎ )١( 
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ولهم صلة بالإسماعيلية. وقد مزجوا العلم بالفلسفةء و«رسائلهم» نغموذج من 
الثقافة العامة السائدة» وجملتها ١١‏ رسالةء وتنقسم إلى أربعة أقسام: رياضيات»› 
وطبيعيات» وعقليات» وإلهيات» عدا الرسالة الحادية والخمسين التي تسمى 
«الجامعة»» وهي توضح هدفهم وتجمل ما ورد في الرسائل اجى 


ولا نزاع في أن أرسطو قد غذّى الثقافة الإسلامية بعلمه» بقدر ما غذاها 
منطقه وفلسفته» وكان له ولوع كبير بعلوم الأحياء إلى حد أنه أعد في «اللوقيون» 
ا غاا لاا لاان ارجم كه اة أل ال كانت مدا 
للفلاسفة والعلماء على السواءء ولم يقف العرب عندما وضعه بنفسه» بل أضافوا 
إليه كتبًا من صنع آخرين» مثل كتاب النبات (ءن1 ۲/۵ )(٥‏ الذي هو بيقين 
من تأليف تلميذه تاوفرسطس» وكتابه العالم ”0٥”40(‏ «0) الذي يصعد في 
الغالب إلى بوزيدونيوس(١٥)»‏ من أواخر رؤساء المدرسة المشائية. وفي تقسيم 
أرسطو المعروف للعلوم يضع الطبيعيات إلى جانب الرياضيات والإلهيات» فيربط 
العلم والفلسفة برباط وثيتق تأثر به فلاسفة الإسلام وعلماؤه. 


* f 


ركان لهذا التاحى صداة في الفلسفة السحة في القرن الثالت عقر 
يدرس العلم مع الفلسفة جنبًا إلى جنب ويغذيان بغذاء أرسطي عربي. ومن 
)۱( القفطي» وتاريخ الحكماء» ص .AA¬— AY‏ 


Madkour, "La physique d’ Aristote dans le monde arabe", Actes du congres de la Mendola 1 914, (۲) 
Rome 1965, p. 219-288. 
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مشكرى هذا القرن من يعد قياسوةا وغانًا على السوات فألبير الكبير يدعو إلى 
دراسة العلم والفلسفة معا ویفسح لھما المجال ي دراساته اللاهوتية» ويدفع 
البحث العلمي دفعة قوية› ویعنی مثل کثیر من فلاسفة الاإسلام بالفلك 
والجغرافياء والحيوان والنبات» والكيمياء والطب". وصبغ روبير جروستيت 
)٠٠٠۳(‏ الدراسات اللاهوتية في جامعة أكسفورد بصبغة علمية قوية» ولعله 
هو الذي وجهها هذه الوجهة منذ البدايةء وله أراء هامة في الفلك والطبيعةء 
والبصريات والسمعيات. وعلى نهجه سار تلميذه روجر بيكون الذي كان 
دعائم المنهج التجريبي. وكتابه الهام )0pus n2[uvs(‏ محاکاۃ «لشفاء» ابن سینا 
الذي كان يعرفه جد المعرفةء ففيه دراسات علمية متنوعة. رياضية إلى جانب 


Wulf, Histoire, 11, p. 135. (1) 
Gilson, History of Christian Philosophy in the Middle Ages, London 1955, p. 261-265. (¥) 


م الفصل الثاني 
انتقالها إلى الغرب 


انتقلت الثقافات قديًا وحديثًا بالاتصال والاختلاط عن طريق الرحلة 
والهجرةء أو عن طريق الغزو والفتح» وانتقلت أيضا بالرسوم والنقوش» والأثار 
والمخلفات» والكتب والمصنفات. ولم تخرج الثقافة الإسلامية عن ذلك في 
شيء» فقد عرفها الغرب عن طريقين أساسيين: الاتصال الشخصي» والنقل 
الج 


-١‏ الاتصال الشخصى 

اتصل مسيحيو الشرق بالمسلمين على أثر فتوحات فارس والشام ومصرء 
وقاسموهم العيش والحياة ونعموا معهم بتسامح ديني كان مضرب ال مثل . واشت ر كوا 
منهم أطباء وكيميائيون» ورياضيون وفلكيون. وأسهموا خاصة في نقل التراث 
اليونانى إلى العربيةء وللنساطرة واليعاقبة في ذلك شأن كبير. وبدأً البحث العلمى 
والفلسفي في الإسلام طليقا لا تحده قيود الجنس ولا الدين» فيأخذ العربي عن 
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الفارسي والمسلم عن المسيحي» وبالعكس. ودخل بعض مفكري المسيحيين 
مع المسلمين في حوار وجدل لم يخل من دقةء فقد مَس أمورًا تتصل بالعقيدة 
وبعض المشاكل الدينية. ويكفي أن نشير إلى مشكلة الكلمة والجبر والاختيار 
التي أثيرت في الشام منذ عهد مبكر» وعرض لها يحيى الدمشقي )۷١١(‏ فيما 
خف من دراسات. وإذا كان مسيحيو المشرق لم يتصلوا بالكنيسة الغربية» فإنهم 
كانوا على صلة وثيقة بالكنيسة الشرقيةء وكانوا يتبادلون معها دروسهم وبحوثهم. 
والدولة البيزنطية بحكم موقعها متاخمة للعالم الإسلامي» وقد عرفت عنه برغم 
ا لخصومة الشيء الكثير» وعن طريقها انتقلت أمور إلى العالم الغربي وخاصة بعد 
الروت الصلية 


وقد أتاحت هذه الحروب فرصة لاتصال مباشر بين مسيحيي الغرب 
والمسلمين» دام نحو قرن أو يزيد .)٠١٠٤-٠٠۹١(‏ ولهذا الاتصال آثار سياسية 
و عسكرية واجتماعية. فكان مدعاة لإضعاف سلطة الكنيسة وخلق نواة جديدة 
للوحدة الأوربيةء ونقل إلى أوربا شيا من الفنون العسكرية وبعض العادات 
والتقاليد الشرقيةء وأصاب نظام الإقطاع في الصميم. أما آثاره الثقافية فمحدودة» 
لأن المسيحيين لم ينعموا في هذه الفترة بالهدوء اللازم للبحث والدراسةء وحملة 
أساسها خصومة دينية لا تفسح السبيل عادة لتبادل ثقافي وفكري. ومع هذا 
أتاحت لبعض كبار الغربيين أن يتصلوا بالشرق» ويطوفوا فيه» وعلى رأسهم أبيلار 


الباثي (١١٠۱م)ء‏ الذي كان أول من أدخل كتب أبي معشر (٦۸۸م)‏ في أوربا 
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وهناك اتصال خر أوثق وأعمق» وهو اتصال مسيحيي الغرب بالمسلمين في 
الأندلس وصقليةء فقد بعثوا إليهم بعوثا في طلب العلم» وبخاصة الرياضة والفلك 
والطب. وسعى إليهم الأمراء والوجهاء بحثًا عن العلاج أو رغبة في الوقوف على 
الفنون ومظاهر الحضارة اللإسلامية. وقد فتح المسلمون صقلية في أوائل القرن 
التاسع» وحكموها نحو قرنين ونصف» وازدهرت فيها الحضارة الإسلامية ازدهارًا 
كبيرًا» وعاش فيها مسيحيو الغرب مع المسلمين جنبًا إلى جنب» كما عاش مسيحيو 
الشرق. ويوم أن سقطت تحت حكم النورمان (١۹٠٠م)»‏ ازداد هذا الاتصال 
وثوقاء وأخذ الغرب يفيد من حضارة الإسلام وثقافته. وبلغ التبادل الثقافي بين 
الملسيحيين والمسلمين في صقلية قمته في عهد فردريك الثاني »)٠٠٠١(‏ الذي 
أولع بالعلوم الإسلامية وعرف لها قدرهاء و«الرسائل الصقلية» المتبادلة بينه وبين 


ابن شبن كير فاد على ذلك 


أما الأندلس فقد فتحها المسلمون في أوائل القرن الثامن» وقضوا فيها نحو 
سبعة قرون» وأقاموا فيها حضارة لا تقل عن حضارة المشرق الإسلامي. واتصلوا 
بالمسيحيين اتصالا وثيقاء أسلم منهم من أسلم» وبقي آخرون على دينهم في 
تعايش سلمي أمين» برغم الحروب والمناوشات التي وقعت بين خلفاء المسلمين 
وملوك قشتالة. وكانت طليطلة أول مدينة أندلسية سقطت في يدي ألفونس 
السادس ملك قشتالة سنة ١۸٠٠م»‏ وهي دون نزاع أكبر مركز انتقلت منه الثقافة 
الإسلامية إلى اکر ا طلاب العلم من مختلف مدن أورباء وكانوا بعد أن 


Ibn Sab’in, Correspondance philosophique avec l’empereur Frédéric II, Paris 1934. (1) 
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يتموا دراستهم يعودون إلى أوطانهم لينشروا العلم فيها. فكانت الأندلس مشعل 
النور في أورباء أمدتها بالعلم والثقافة اللإسلاميةء وقضت في ذلك نحو ثلاثة قرون. 


ولم يكن اليهود أقل شأتا من المسيحيين في الاتصال بالمسلمين» عاشوا 
معهم في المشرق والمغرب» وأحرزوا تقتهم وسموا إلى بعض المناصب الكبرى. 
وتعلموا العربية» ودرسوا العلوم والفنون الإسلامية ومهروا فيهاء فكان منهم 
أطباء وفلاسفة» نخص بالذ کر منهم ابن جبرول ۱۰٥۸(‏ م) وموسی بن ميمون 
٠٠١(‏ م)ء اللذين كان لهما أثر واضح في الفلسفة المسيحية. ونحن لا نستطيع 
في الواقع أن نفصل البحث العلمي والفلسفي الذي قام به اليهود في القرون 
الوسطى عن الثقافة اللإسلاميةء فقد تتلمذوا للمسلمين وأخذوا منهم» واعتدّوا 
بهذا الأخذ وفاخروا به» وفلسفة ابن رشد بوجه خاص دعامة الفكر الفلسفي 
اليهودي حتى عصر النهضة. 


* f 


وكات البهود عاملا فوا من عامل تشر التقافة الإسلامية فى الغر» 
نشروها بأنفسهم في اتصالهم مسيحيي الغرب» أو بكتبهم التي ترجمت إلى اللغة 
اللاتينية. ونشروها أيضا بتزويد الغرب بالكتب والمصادر الاإسلامية» وبإسهامهم 
في حركة الترجمة التي تمت في القرون الوسطى. فكانوا حلقة اتصال بين الإسلام 
والمسيحية» وربطت العبرية اللغة العربية باللغة اللاتينية» كما ربطت السريانية من 
فل اللغة الراة بالل اة 
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۲- الترجمة 


الكتاب خير معبّر عن العلم والفلسفة» وأصدق رسول يحمل أمانة 
الثقافة. ولو لم يصل إلينا ما بقي من مؤلفات اليونان لضاع تراثهم العلمي 
والفلسفي على جلالة قدره. ولا نزال نكشف حتى اليوم عن مصادر جديدة 
للثقافة الإسلامية» فنكمل بها نقصًا ونسد حاجة. والترجمة خير وسيلة لربط 
الثقافات بعضها ببعض» وقد شغل بها العرب نحو ثلاثة قرون (۸-١٠)ء‏ فنقلوا 
غ القا رس والهند و السرياتية والعبرية كما شلوا عن اللايية واليرناية". 
وربطوا أثينا والإسكندرية ببغداد من جانب» كما ربطوا بها جنديسابور وحران 
من جانب آخر". وشغل بها اللاتين نحو قرنين »)٠١-٠۲(‏ فنقلوا عن العبرية 
والعربيةء كما نقلوا عن اليونانيةء وربطوا بغداد وقرطبة بباريس وأكسفورد. حركة 
شبيهة بحركة الترجمة في اللإسلام» وإن كانت أضيق مجالاء وأقل تنوعًا. بدأنا 
معّا بالعلم» ثم انتهتا إلى الفلسفةء ولم يعنيا كثيرًا بالناحية الأدبيةء فلم يحرص 
اللاتين على الأخذ من الأدب العربي» كما لم يحرص العرب من قبل على 
الأخذ من الأدب اليوناني . عولتا في البداية على مترجمين أجانب» ثم اضطلع 


بالأمر فيما بعد العرب واللاتين أنفسهم. 


Madkour, L Organon, p. 26-35. (1) 
Meyerhof, Von Alexandrien nach Bagdad, Berlin 1930. (¥) 
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ولا نزاع في أن الثقافة الإسلامية هي التي دفعت اللاتين إلى الترجمة» 
وقفوا على بعض ذخائرها فرغبوا في الاستزادة منها. حاولوا ترجمة القرآن في 
القرن العاشر""ء وقام قسطنطين الأفريقي ٠٠۸۷(‏ م) في القرن الحادي عشر 
بترجمة بعض الكتب الطبية ترجمة عرفت بنقصها ورداءتها. ولم تبدأً حركة 
الترجمة الحقيقية إلا في القرن الثاني عشر, فتوسع فيهاء ونظمت وسائلهاء وركزت 
في بيئات خاصة» واضطلعت بها جماعات معينة. بدئ بالترجمة عن العربية» 
وعن طريقها اتجهت الأنظار إلى بعض الأصول اليونانية. ولذلك رؤى تكوين 
جيل يلم باللغات الأجنبيةء وأنشئت معاهد لتعليم العربية والعبرية واليونانية. 
فأسست في طليطلة مدرسة لتعليم العربية والعبريةء وفيها تخرج ريون مارثان 
الدومنكانى (ق )١١‏ الذي كان على اتصال بالقديس توما الأكوينى. وبعد 
الأجنبية في الجامعات الأوربية. 


وطليطلة وبلرم أكبر مركزين للترجمة في القرنين الثاني عشر والثالث 
عشر. فأما الأولى فهي دون نزاع المركز الأولء جمع فيها كثير من المصادر العربية 
بفضل اليهود وصلتهم بالطرفينء لا سيما وبيع المخطوطات في ذلك العهد كان 
تجارة رابحة. وأعان على هذا ألفونس الحكيم ملك قشتالة ٠۲۸١(‏ م) الذي كان 
D’Alverny, La connaissance de Islam en Occident du IX° au milieu du XIF siecle, (1)‏ 


Spoleto 1964. 
Wulf, Histoire, 11, p. 310. (Y) 
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بعض کبار المترجمين» فنظمت فيها جماعات للترجمة» وعلی راس کل جماعة 
مراجيرن ورن فل ولا من الرية إل لحرت ر اال الا 
ثم يترجم من العبرية أو القشتالية إلى اللغة اللاتينية". وكم يذكرنا هذا بصنيع 
العرب» فقد كانوا ينقلون أولا من اليونانيةء ومجيدوها قليلون» إلى اللغة السريانية» 
وليس بعسير ترجمة هذه إلى العربية. ومع هذا فقد كان بين اللاتين من يترجم 
من العربية إلى اللاتينية رأسّا كما كان بين العرب من يترجم من اليونانية إلى 


اا 


وقد مر بطليطلة أغلب المشتغلين بالترجمةء ومنهم من استقر فيها وأقام 
بها. ومكن أن نذ كر من بينهم إبراهيم بن داود الإسرائيلي ۱۱۸١(‏ م)» والراهب 
هرمان الألماني (۲۷۲٠م)ء‏ وعلى رأسهم جيرار الكريوني ۱٠۸۷(‏ م)ء ذلك 
الإيطالي الذي اجتذبته الترجمة»ء فقصد طليطلة» وعني خاصة بالمؤلفات العلمية» 
وترجم في الطب والكيمياءء والفلك والرياضة. وإلى جانبه المطران دومنيك 
جند سالينوس ٠٠١١(‏ م) الذي عني بالناحية الفلسفيةء وإليه يرجع الفضل 
في إدخال عدد من فلاسفة اللإسلام في العالم اللاتيني. ولم يقنع بالترجمة» 
ال کنب وال وك آقية ماكرة السات لض الكت اريت وفوف 
هذا شبيه ببعض مترجمي العرب الذين ألفوا أن يضعوا «مداخل» للدراسات 


D’Alverny, "Les traductions latines d’Tbn-Sina", Millénaire d’Avicenne, Le Caire 1952, (1) 
p. 59-69. 
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المحتلفة. ولسنافي حاجة أن نشير إلى أن ترجمة القرن الثانى عشر هذه في طليطلة 


ومؤلفاته في إشبيلية وقرطبة. 


أما بلرم» عاصمة صقليةء فقد نشطت فيها حر كة الترجمة في القرن الثالث 
عشر تحت رعاية الإمبراطور فردريك الثاني الذي شاء أن ينشر الحكمة اليونانية 
والعلوم اللإسلامية. وكان على صلة بحكام الشرق وولاته» واستطاع أن يجمع 
ثروة طائلة من المؤلفات العربيةء ولعله حصل على كتب ابن رشد جميعها ولا 
يعض على موته ربع قرن. ودعا إليه كبار المترجمين» وفي مقدمتهم ميشيل أسكوت 
»)٠١١١(‏ تلك الشخصية شبه الأسطورية التي كانت ملوءة نشاطا وحركةء والتي 
عزي إليها عدد غير قليل من المترجمات. ويظهر أنه كان يعرف كيف ينظم أعمال 
الترجمة» فكان يوزع العمل على عدد من التلاميذ والأعوان» ثم يتابع نشاطهم 
ويراجع أعمالهم'. وبذا استطاعت بلرم أن تترجم أحسن مؤلفي العرب» وعلى 
رأسهم ابن رشد. وقد حرص الإمبراطور على أن يوزع ترجماته على الجامعات 
الأوربية» رغبة في نشر العلم» وبدافع من منافسة البابا في الغالب. 


* f oF 


لم تقف الترجمة عند القرن الثالث عشر» بل حولت ترجمات في القرنين 
التاليينء ولكنها كانت في الجملة أعمالا فرديةء أو إعادة لترجمات سابقة. ولم 


R. De Vaux, "La première entrée d’ Averroès chez les Latins". Rev. Sc. Phil. Théol. 22, (۱) 
1933, p. 193-242. 
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يكن المترجمون في مستوى واحد» وقد تفاوتت ترجماتهم تبعًا لتمكنهم من 
اللغة التي ينقلون عنها وإليها. وکان يحلو لروجر بیکون أن وازن بينهم» وأن 
يفضل ترجمة على أخرى. ويظهر أنه كان على صلة ببعض من كانوا يجيدون 
العربيةء وفي ذلك ما مكنه من الحكم على أشياء لا يلم بها من جهل اللغة'. 
وتنزع الترجمة اللاتينية بوجه عام منزع الحرفية» وتلتزم ترتيب الجملة العربية» 
ما أدى إلى دخول بعض الألفاظ العربية في اللغة العلمية والفلسفيةء ومع هذا 
استطاع المترجمون أن يضعوا طائفة من المصطلحات الملائمة. ولم يتردد اللاتين 
في أن يعيدوا ترجمة ما ظهر نقصه» وقد يترجم النص الواحد في أكثر من جهة. 
وبرغم هذا لم تسلم ترجمتهم من أخطاء فيعزى إلى باحث ما ليس من عمله» 
ويؤدي المعنى أداء فاسدا. ومهما يكن من أمر فإن الترجمات اللاتينية احتفظطت 
لنا بنصوص لم نقف بعد على أصولها العربية» وفيها ما يعين على تحقيق نصوص 
ساء نسخهاءلا سيما وهي ترجع في الغالب إلى أصول أقدم عهدّاء ورا كانت 
بخط المؤلف نفسه. 


۳ ماترجم من ا لكتب الفلسفية 


أشرنا من قبل إلى أن اللاتين عنوا أولا بالعلوم كما صنع العرب من قبل» 
والتاريخ يعيد نفسه. فترجموا كتبًا في الرياضة والفلك والطب والكيمياءء والنبات 


والحيوان» بل السحر والتنجيم. وعرفوا كبار علماء اللإسلام» أمثال جابر بن حيان 


Bouyges, Roger Bacon a-t-il lu des livres arabes ? Archives, Paris 1930, T. V, p. 311-315. (1) 
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والرازي في الكيمياءء والخوارزمي )4م( وابن ن الهيثم في الرياضة والبصريات› 
والبتاني (۹۲۹م) والبتروجي (١۸٠۱م)‏ في الفلك» وابن زهر (۹۲٠۱م‏ ) وعلي بن 
رضوان (۷٦١٠م)‏ في الطب» عدا الفلاسفة الأطباء. 


ويعنينا أن نقف قليلاً عند الفلسفة والفلاسفةء لنتبين مدى صلة كل 
واحد منهم بالعالم اللاتيني» ونشير إلى ما ترجم من كتبه الفلسفية. ولا يفوتنا 
أن نلاحظ أن معلرماتا ها قف عد كشفا وليم سير أن تقال حت الأ 
الكلمة الأخيرة فيما ترجم من كتب فلسفية إلى اللاتينية» ما دمنا لم نحصر 
المحطوطات اللاتينية كلها. والأمر شبيه با بلحظ في اللغة العربية فإنا لا نزال 
نكشف عن مؤلفات لفلاسفة الإسلام كنا فاقدي الأمل في الوقوف عليها. 


وقد عرف اللاتين الكندي» وإن لم يردد اسمه كثيرًاء ويظهر أن علمه غلب 
على فلسفته عندهم. ولم يترجم من كتبه الفلسفية إلا أربع رسائل صغيرة هي : 

-١‏ في العقل. 

-٣‏ في ماهية النوم والرؤيا. 

۳- في الجواهر الخمسة. 

-٤‏ في البرهان المنطقى" 


(۱) محمد کامل حسین» «في الطب والأقرباذين» ؛ عبد الحليم منتصر «في العلوم والطبيعة »؛ محمود الحفني «في 
الموسيقى»» «أثر العرب والاإسلام في النهضة الأوروبية). 

Nagy (A.) Die philosophischen Abhandlungen des Jaqub Ben Ishaq al-Kindi, Beitrage (¥) 

215, 1897. 


الفلسفة الإسلامية والنهضة الأوروبية 
o 305‏ 


وقد وصاتنا الرسائل الثلاث الأولى في نصوصها العربية"'ء أما الرسالة 
الرابعة فلم نقف عليها بعد وإن وردت في ثبت كتب الكندي. وللرسالتين 
الأوليين شأن في الفلسفة المدرسية» وخاصة الرسالة الأولى التي تدور حول 
مشكلة ا معرفة وتتصل برسائل أخرى مشابهة للإسكندر الأفروديسيء» والفارابي» 
وابن سينا. وفي بعض المخطوطات اللاتينية مجموع يحوي هذه الرسائل الأربع» 
ويرمز لقربها وارتباط بعضها ببعض”. والرؤى والأحلام من الموضوعات الطريفة 
والهامة في القرون الوسطى» لأنها تتصل بالوحي والإلهام» وقد عالجها الفارابي 
وابن سينا بعد الكندي» وبنيا عليها نظرية النبوة التي تعد من النظريات الإسلامية 
الخالصة. ولألبير الكبير بحث في النوم واليقظة يحذو حذو مفكري الإسلام. 


ويظهر أن صورة الفارابي لدی اللاتن كانت أوضح»› وإن لم يترجم من 
كتبه الفلسفية فيما نعلم إلا ثلاثةء أولها «إحصاء العلوم» الذئ ترجم مرتين في 
القرن الثاني عشر على أيدي جند سالينوس وجيرارالکريوني» وکان له أثره في 
محاولات تصنيف العلوم في القرون الوسطى» وخاصة عند أحد مترجميه جند 
سالينوس”. ولم يحاول الفارابي في اللإحصاء وضع نظرية في تقسيم العلوم كما 


(۱) أبوريدة- رسائل الکندي» ج ۱ » ص۲۸۳ ¬ ۳۹۲ ج۲ ص٥»‏ ص٥ .۲٠-‏ 

(۲) القفطي - تاریخ الحکماءء ص۹٠۲.‏ 

Gilson, Les sources gréco-arabes de 1 Augustinisme avicennisant, Archives, IV, 1929, (¥) 
Pp. 5-149. 

Wulf, Histoire, H, p. 131. (f) 

Bouyges, "Notes sur les philosophes arabes connus des Latins", Mélanges de [Université (0) 


de Saint-Joseph, Beyrouth, IX, p. 95. 
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صنع أرسطو في قسمته السداسية للعلوم النظرية والعمليةء وإنغا شاء فقط أن 
يحصر العلوم المعروفة لعهده ويعرف بها" . وما أشبهه في ذلك بأمبیر(۱۸۳م) 
الذي جاء بعده بنحو تسعة قرون» وحصر العلوم المعاصرة له في مائة وثمانية 
وعشرين علمًا"» والكتاب الثاني «مقالة في العقل»» وقد عرضنا له منذ قليل . 
ومشكلة العقل» أو مشكلة المعرفة» إحدى مشاكل الفلسفة المسيحية الكبرى 
التي سهم فيها الفارابي وابن سينا بنصيب كبيرء والكتاب الثالث «التنبيه إلى 
السعادة»» ولم نهتد إلى مخطوطه إلا أخيرًا. ونظرية السعادة من النظريات التي 
عني بها الفلاسفة المسيحيون» كما عني بها الفلاسفة الإسلاميون. وما يلفت 
النظر أن المدرسيين لم يتجهوا إلى منطق الفارابي» مع أنه المعلم الثاني» ومنطقي 
العرب الأول . وكأنهم اكتفوا بمنطق أرسطو بعد أن أكتمل لديهم» ولا أدل على 
هذا من أنهم لم يتموا ترجمة منطق «الشفاء» بعد أن بدءوا فيه وعرفوه. ومع هذا 
مكنا أن نقرر أن كبار مفكري القرن الثالث عشر من المسيحيين عرفوا الفارابي» 
وكثيرًا ما أشار إليه ألبير الكبير وروجر بيكون. وكأنهم أدركوا تلاقي آرائه مع آراء 
تلمي دة ان سينا و طف المي غل الا ساد ها كما طف غلية عة الي" 


وقد عني اللاتن فلا تاب سا عا کبری»› وتخيروا موسوعته الفلسفية 


«الشفاء»» وأخذوا يترجمونهاء وقضوا في ذلك زمتا. ترجموها على مرحلتين: 


.٠۹٤٩ الفارابي» إحصاء العلوم» تحقيق الدكتور عثمان أمين» القاهرة‎ )١( 
Ampêère, Essai sur la philosophie des sciences, Paris 1834. (¥) 
Madkour, La place d’al-Fûrûbi, p. 79. (¥) 
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مرحلة مبكرة في النصف الثاني من القرن الثاني عشرء ومرحلة لاحقة بعدها 
بنحو مائة سنة. فترجموها ولا من قسم منطق الشفاء «المدخحل»» وفصلاً من 
«التحاليل الثانية»» ومن قسم الطبيعيات الكتاب الأول» والثاني » والسادس وهو 
«كتاب النفس» المعروف» وقسم «الالهيات» بأسره. ثم نموا في المرحلة الثانية بقية 
قسم الطبيعيات". ولا ندري لاذا لم يعرضوا لقسم الرياضيات مع حرصهم 
على هذه الناحيةء ولعله لم يقع في أيديهم» وقد ترجموا أيضا لابن سينا شذرات 
من «النجاة والإشارات» وبعض الرسائل الفلسفية الصغرى. وما إن ترجمت 
أجزاء «الشفاء» حتى تلقفتها الأيدي في مختلف العواصم الا وريت رتست ها 
عشرات المخحطوطات» وكانت تجارة الكتب رائجة رواجًا كبيرًا في القرن الثالث 
عشر. وما ترجم من كتاب «الشفاء» كاف في إعطاء صورة صادقة عن فلسفة ابن 
سيناء وكانت له آثار عميقة في ا لحر كة الفكرية اللاتينية. وفي طبيعياته آراء ونظريات 
أسهمت في النهضة العلمية الحديثة» فأنكر ابن سينا دعوى الكيميائيين السائدة 
من إمكان تحويل المعادن الدنيئة إلى معادن نفيسة» وكان لرأيه هذا وزن عند 
ألبير الكبير وروجر بيكون. وقال مع القدماء بكروية الأرض» فمهد لكوبرنيق 
وجاليليو. وشرح تكوين الجبال والصخور شرخًا اعتمدت عليه نظرية البراكين في 
القرن السابع عشر" وأخذ بالملاحظة والتجربةء إن في دراساته الطبيعية أو الطبية 
D’Alverny, Les traductions latines d Ibn Sina, art. cité.‏ 

Ibid. 


Madkour, "Avicenne et 1’ Alchimie", Revue du Caire, juin 1951. 


Crombie, Avicenna ’s Influences on the Medieval Scientific Tradition, Cambridge 1951. 
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ووضع حجرًا في بناء المنهج التجريبي الحديث. وغذي كتاب «المدخل» مشكلة 
الكليات التي كان لها شأن في القرون الوسطى المسيحية. وعالج كتاب «النفس» 
أمورًا كانت الفلسفة المدرسية في مس الحاجة إليهاء فعرض للنفس في حقيقتها 
وخلودهاء وشرح جانبي المعرفة الحسي والإشراقي"'. وبحث كتاب «الإلهيات» 
نشأة العالم» وطبيعة الإله» وصلته مخلوقاته» وحاول التوفيق بين العقل والنقل› 
فلمس دق الموضوعات التي شغلت «كلية أصول الدين» بباريس r,‏ 


و«مقاصد الفلاسفة» للغزالي من الكتب التي ترجمت في عهد مبكر على 
أيدي جند سالينوس» وهو عرض واضح منسق لفلسفة ابن سيناء شاء الغزالي 
أن يهد به لحملته على الفلاسفة كما نص على ذلك في مقدمته. ويظهر أن هذه 
لمقدمةء وإن كانت قد ترجمت إلى اللاتينية لم تقع في أيدي كثيرين» فعزوا 
إلى الغزالي كل ما ورد في هذا الكتاب» وعدوه واحدا من المشائين العرب» ولم 
يفت هذا الخلط روجر بيكون» وأشار إليه صراحة'. وعلى کل حال أعان کتاب 
«المقاصد» اللاتين على فهم الفلسفة الإسلاميةء وعرضها أمامهم ضا واضًا. 
أما كتاب «تهافت الفلاسفة»»الذي يشتمل على أعنف حملة على الفلسفة 
عرفت في التاريخ» فإنه لم يترجم إلى اللاتينية إلا في أخريات القرن الخامس 
عشر» ولم يفد منه رجال القرن الثالث عشر عن طريق مباشر. وكل ما يكن أن 
)١(‏ إبراهيم مدكورء مقدمة الشفاء المدخل» القاهرة ۲٥۹٠ء‏ ص ٠٤‏ 


De Vaux, L Avicennisme latin, 1934, p. 21-30. (¥) 


Bouyges, Roger Bacon a-t-il lu des livres arabes ? (¥) 
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یکونوا قد وقفوا عليه غا هو شذرات استمدها منه ريمون مارتان» وسجلها في کتابه 
٥(‏ ۴ »)الذي يشير إلى كتب غزالية أخرى لم تترجم. وليس ببعيد أن 
يكون القديس توما الأكويني قد وقف على شيء من ذلك» وأفاد منه في كتابه 
«الخلاصة في الرد على الأم» والغزالي» في إثباته لعلم الله وقدرته وإرادته وقوله 
بخلق العالم من عدم» أقرب ما يكون إلى علماء اللاهوت المسيحيين. 


عرف اللاتين ابن باجةء أول فلاسفة الأندلس الكبارء وإن لم يقفوا عنده 
طوياًء فلم يعرضوا لتعليقاته على بعض كتب أرسطو الطبيعية. وإغا استوقفتهم 
«رسالة في الاتصال» التي أشار إليها ألبير الكبير» وهي بدورها تنصب على 
مشكلة المعرفة التي شغلت مفكري القرون الوسطى عامة. ولم تصلهم رسالته 
«تدبير المتوحد» برغم طرافتهاء ولم تترجم إلى العبرية إلا في القرن الرابع عشر. 

ولم يكن حظ ابن طفيل بأعظم من حظ ابن باجة» فقد عرفه اللاتين 
معرفة عابرة» برغم معاصرته لحركة الترجمة في طليطلة وقربه منها. ولم يعنوا 
برسالته «حي بن يقظان» التي تعد إحدى روائع القصص الفلسفي» ولم تترجم 
إلى اللاتينية إلا في القرن السابع عشر .)١١۷١(‏ وكأن ابن رشد» بغزارة مادته 
ومواجهته لأرسطو مواجهة تامةء قد أغنى اللاتين عن فلاسفة الأندلس الآخرين. 

واطق أن ابن رشد كان أكبر فلاسفة الإسلدم ظا من الترجمة اللاتينيةء 


ترجمت شروحه على أرسطو في صورها المختلفة» من صغيرة وكبيرة وتلخيصات»› 
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ويبلغ عدا ف ۸ کا چات من ارلا في القرن الثالث عشرء 
وعول فيها على الأصول العربية ما أمكن. والثانية في القرن السادس عشرء 
وقامت كلها على العبرية خاصة. وترجمت له غير الشروح كتب أخرى» أهمها 
«تهافت التهافت» الذي ترجم إلى اللاتينية في القرن الرابج عشر عن أصل عربي 
مرة» وعبري مرة أخرى". وترجع هذه العناية إلى أسباب أهمها: 


-١‏ تعلق فردريك الثاني بالعلوم الطبيعيةء وقد وجد منها مادة غزيرة في 
شروح ابن رشد على طبيعيات أرسطوء ولا شك في ن ما ترجم من 
هذه الشروح في القرن الثالث عشر مدين له في قدر كبير منه» تمت 
ترجمته ي بلاطه» وتحت إشراف مترجمه الأول میشیل أسكوت» 
وقد خرص غلى أن ينشرة فى البيقات العلمية الأورية". 

تسك اليهود بفلسفة ابن رشد وتبنيهم لهاء فجمعوا كل مصادرهاء 
وترجموها إلى العبرية. وكانوا واسطة بينها وبين الفلسفة المسيحية» 
فقد أسهموا في الحركة الفلسفية في القرون الوسطى وإبان عصر 
النهضةء ومكن أن يقال إن فلسفتهم كانت رشدية خالصة. هذا 
إلى أنه كان منهم مترجمون, ألموا بالعربية والعبرية واللاتينية. 


Wolfson, "The Twice-Revealed Averroes", in The Medieval Academy of America, 1961. (۱) 
Bouyges, Tahafot at-Tahafot, Beyrouth 1930, p. 23. (¥) 

De Vaux, art. cité. (¥) 

(٤( 


Renan, Averroès et l’averroisme, Paris 1853, p. 85-87. 
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۳ ارتباط ابن رشد بأرسطوء وإذا کان بعض دارسیه قد طلبوه لذاته 
فإن فريقا منهم كان يرجو أن يفهم في ضوئه الفيلسوف اليوناني» 
وكم خلطوا آراءهما وعز عليهم التفرقة بينهماء وإعادة ترجمة ابن 
رشد في القرن السادس عشر لم تكن تصوب إليه في الغالب بقدر 
ما كانت تهدف إلى إلقاء ضوء على أرسطو. 
وما يؤسف له أنا لم نقف بعد على كثير من شروح ابن رشد في أصولها 
العربيةء ومصدرنا الوحيد فيها حتى الآن ترجمتها اللاتينية أو العبرية. وفي هذه 
الترجمات ما أعان على نشر المذهب الرشدي في الغرب» وهياً مصادر وفيرة 
لدرسه وبحثه» وهو هنا دون نزاع أعرف منه في الشرق. وقد نشرت شروحه 
اللاتينية غير مرة كاملة أو مجزأة في القرن الخامس عشر والسادس عشر» وأكمل 
نشر لها هو ذلك الذي يحمل اسم دار النشر الكبرى في القرن السادس عشرء 
«الجونت». وفي الملكتبات الأوربية بقايا وفيرة من هذه الشروح» وبخاصة «دار 
الكتب الاهلةا بارسن. ون هداما ن مدى الافال على اين رشد وبدل 
على كثرة الدارسين له. 
وإذا كان اللاتين قد قصدوا أولاً إلى ترجمة المشائين العرب» فإنهم 
اتجهوا عن طريقهم إلى أرسطوء ترجموه عن العربية» ثم حرصوا على ترجمته 
عن اليونانيةء وتفتحت أمامهم آفاق الفكر اليوناني أكثر من ذي قبل. والواقع 
أنهم لم يكونوا يعرفون من مؤلفات أرسطو حتى أخريات القرن الثاني عشر إلا 
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بعض كتبه المنطقيةء وما أشبههم في ذلك بجماعة السريان في المدارس الفلسفية 
الشرقية قبل حركة الترجمة اللإسلامية. فاستطاع العرب أن يلفتوا أنظار اللاتين 
إلى الدراسات القدية علمية كانت أو فلسفية» وأن يحببوهم فيهاء وكان لهذا أثره 
في النهضة الأوربية. 


لم يترجم اللاتين فيما نعلم شيتًا من كتب المتكلمين معتزلة كانوا أو 
أشاعرة» ذلك لأن الأول كانوا قد اختفت آثارهم في المشرق قبل حركة الترجمة 
اللاتينية. وابن رشد نفسه» وهو معاصر لهاء يشكو من نقص مصادر المعتزلة التي 
وصلت إلى الأندلس"' وأما الأشاعرة فلم يكن مذهبهم في بعض نواحيه ملائمًا 
للفكر الفلسفي المسيحي» ولم يتردد القديس توما الأكويني أن يحمل عليه 
في «الخلاصة في الرد على الأم»» فنقض نظرية الجوهر الفرد على نحو ما صنع 
ابن سيناء ورفض إنكار الأشاعرة للسببية الذي يتعارض مع القوانين الطبيعية"» 
ویصرح بأنه عول في ذلك كله على كتاب «دلالة الحائرين» الذي ترجم إلى 
اة ات ا رل فن اة ا0ال عت 


وجدير بنا حقا ألا نغفل مفكري اليهود الذين ربطوا الشرق بالغرب» 
فقد عاشوا ف العالم الإسلامى وتأثروا به» ثم ترجمت مۇلفاتهم ال اللاتينية» 


.٠٤١١ ابن رشد» مناهج الأدلةء القاهرة ٩۱۹۰ء ص‎ )١( 
Gilson, Pourquoi St. Thomas a critiqué St. Augustin. 
Arch. d’ Hist. dic. et let., 1924, t.1. (¥) 
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فكانوا همزة وصل بين الشقافتين الاإسلامية والمسيحية. وفي مقدمتهم ابن جيرول 
صاحب «نبع الحياة»» وموسى بن ميمون صاحب «دلالة الحائرين». وقد اعتبر 
الأول عند المسيحيين مسلمًا حيتاء ومسيحيًا حيتًا خر» ونفذت آراۋه إلى رجال 
القرن الثالث عشر»ء وهي مستمدة من الفكر الإسلامي. وكم من آراء ونظريات 
إسلامية انتقلت إلى الغرب عن طريق مفكري اليهود وربا امتد أثرها إلى التاريخ 
الحديث. 


وني ضوء ما تقدم يمكن أن نلاحظ أن اللاتين عرفوا المشائين العرب عامة» 
وترجموا قدرًا من كتبهم» وفيما ترجموه ما يعطي صورة صادقة في جملتها عن 
الفلسفة اللإسلاميةء ولكن ابن سينا وابن رشد في نظرهم هما الممثلان الحقيقيان 
لهذه الفلسفة» قرۋوا لھما ي عناية» ودرسوهما دراسة عميقة» اخدوا عنهما ما 
أخذواء ورفضوا ما رفضواء وكان لهما تلاميذ وأتباع» وخصوم ومعارضون, فأثرا 
في الفلسفة المسيحية تأثيرًا كبيرًا وأحدثا فيها تيارات فكرية واضحة» وامتد أثرهما 
إلى عصر النهضة والتاريخ الحديث ويعنينا أن نبين هذا الأثرء» ونحدد معالمه. 


8 الفصل الثالث 


انرها 


لم يبق اليوم شك في تأثر الفلسفة المسيحية بالفلسفة الإسلاميةء ويصعد 
ذلك إلى أخريات القرن الثاني عشرء يوم أن أخذ اللاتين يتصلون بالعرب عن 
طريق بعوثهم إلى صقلية والأندلس» أو عن طريق ترجمتهم للكتب العربية. وبدا 
هذا الأثر واضصًا وقويًا في القرن الثالث عشرء وامتد صداه في القرنين التاليين 
حتى بلغ عصر النهضة. ويعتبر القرن الثالث عشر بحق العصر الذهبي للفلسفة 
المدرسيةء وقد أمده ابن سينا وابن رشد مدد وافرء فأثارا مشاكل جديدة» وغذيا 
مشاكل قائمة» وبعثا حركة فكرية نشيطة ومتنوعة. استشهد بهما وأحيل عليهماء 
أو نوقشت آراهما ورد عليهماء والمعارضة لا تحول دون التأثير والتأثر» وقد ينتصر 
المدرسيون لأحدهماء ويرفضون الآخرء وييكن أن نقرر في اختصار أنه لا سبيل 
إلى فهم الفلسفة المسيحية فهكًا دقيقا إلا إن درست في ضوء الفلسفة الإسلامية. 


ولم يكن هذا الأثر واضحًا في القرن الماضي وضوحه اليوم» وإن كان رينان 
قد وجه النظر إليه في كتابه: «ابن رشد والرشدية». ذلك لأن معالم الفلسفة 
الإسلامية نفسها لم تكن قد اتضحت تامًاء ورجال القرن الثالث عشر لم يكونوا 
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قد درسوا ذلك الدرس العميق المقارن الذي اضطلع به أمثال الأستاذ جلسون 
شيخ مؤرخي فلسفة القرون الوسطى المعاصرين غير منازع» وسن في ذلك سنة 
هدت إلى نواح كثيرة من وجوه الشبه والتلاقي بين الفلسفة الإسلامية والفلسفة 
ال 


 Q 


وکشف بوجه خحاص عن آثر ابن سينا في الغرب» ولم يکن مقدرًا من قبل 
حق قدره فأبان أنه رعا کان أعمق من أثر ابن رشد» وهو على كل حال إلى نفوس 
امسن قاراي : 


لا نكاد نجد أحدًا من كبار رجال القرن الثالث عشر إلا وله صلة بابن 
لابن رشد, فإِن روجر بيکون يفضل عليه ابن سينا" . وفي فلسفة القديس توما 
الأكويني جوانب سينوية وأخرى رشدية. ويمكن أن يلاحظ بوجه عام أن المدرسة 
الفرنسسكانية ذات اتجاه سينوي واضح» بدا عليها منذ نشأتهاء وغا بنموهاء 
فمؤسسها الإسكندر الهالسي (١٠٠٠م)‏ من أوائل المدرسيين» الذين تقبلوا راء 
ابن سینا ونشروهاء ورئیسها دنس اسکوت )1۳۰۸م( يقرب من ابن سينا قربًا 
واضًاء لما لآرائه من شبه بأراء القديس أوغسطين. والمدرسة الدومنكانية لم 
تخل من آثار رشدية وإن عارضت ابن رشد» واستصدرت قرارات كنسية بتحريم 


Gilson, art. cité. (1) 


Madkour, "Duns Scot entre Avicenne et Averroês", Congrêès de Duns Scot, Oxford 1966. (¥) 
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کف ر ایس ا آلا کروی ارب آل ا رقا مه ل ا ا 
نظن أحدًا في القرن الثالث E‏ ابن رشد اشد من معارضة جيل دي 


ويمكن أن يرد أثر الفلسفة الإسلامية إلى جانبين : أحدهما منهجي» والآخر 
موضوعي . فمن الناحية المنهجية نجح العرب في أن وجهوا نظر اللاتين إلى أرسطوء 
وحملوهم على درسه» وقد كانوا من قبل إلى أفلاطون أقرب» وبالأفلاطونية 
الحديثة لصق . درسوه وتأثروا به وإن لم يروا بعض نظرياته» وأضحت الفلسفة 
الملسيحية مشائية هي الأخرى كالفلسفة الإسلامية» ومن أوضح أمثلتها مذهب 
القديس توما الاکوتي: وراقهم أرسطو العالم» بقدر ما تعلقوا بأرسطو المنطقي 
والفيلسوف» ورأوا فيه ما يسد حاجة ویکمل نقصًا. درسوه في ضوء ابن سینا 
وابن رشد» فخلطوا بینه وبینهماء وأسندوا إليه بعض ارائهما. حاولوا أن يشرحوه 
ویعلقوا عليه على نحو ما فعلاء فیعرضون آراءه بأسلوبهم وطریقتهم كما صنع ابن 
سينا في «الشفاء» أو يشرحون نصوصه ویعلقون علیها کما صنع ابن رشد في 
تفاسيره الكبيرة"» ويكاد يدور النشاط الفلسفي للجامعات الأوربية في القرن 
الغالت عش حول آرسطو وشارزخیه ابن سینا واین رشده ولا تخلو هذه اغامعات 
الناشثة من أثر عربي. فقد كانت في الأصل معاهد دينية» كمسجد القرويين 
(۹٠۸م)‏ والجامع الأزهر (۹۷م)ء تقوم على الهبات والعطاياء ويؤمها الطلاب 


Rashdall, The Universities of Europe in the Middle Ages, Oxford 1936, 1, 365. (1) 
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من جميع الجهات دون تفرقة بين بلد وآخرء ويلقن العلم فيها بلا أجر» ويعتمد 
على صلة الطالب بأستاذه وأخذه عنه وإجازته له. وفردريك الثاني» وهو من 
أكبر الدعاة إلى نشر الجامعات الأوربية» كان قطعًا على بينة من أمر الجامعات 
الاسلامية. 


ومن الناحية الموضوعية أثار العرب في العالم اللاتيني مشاكل كثيرة» 
رددت في المعاهد والجامعات» وكانت موضوع كتب ومؤلفات» وشغلت البيئات 
الثقافية على اختلافهاء ويظهر أن هذه المشاكل كانت من الحدة والأهميةه 
بحيث لم يقنع المسيحيون با ترجموا من كتب عربية» وشاؤوا أن يستنيروا بأراء 
المعاصرين من المسلمين» وبين أيدينا نغوذج قيم من التبادل الثقافي بين الشرق 
والغرب» فقد بعث فردريك الثاني صاحب صقلية إلى ملوك مصر والشام والعراق 
س ا ا ن حب عا كا الان كدو اا 
سبعين» أكبر مفكري الأندلس في القرن الثالث عشرء وهي المسماة «بالمسائل 
الغا وتدور حول نقط أربع: 


قدم العالم» أسس الميتافزيقاء المقولات» حقيقة النفس» ويتفرع عن النقطة 
الأخيرة بحث وجه الخلاف بین اسه والإاسكندر الأفروديسى. وهناك 
)١(‏ كشف أمري» لأول مرة سنة ٠۸١١‏ عن مخطوط هذه الرسائل الوحيد الموجود في أكسفورد 


(Journal asiatique t. X1۷) ۱1۸۷4 ترجمھا مهرن إلى الفرنسية وعلق عليھا عام‎ pû (Journal asiatique t. V) 
. ٠۹٤۳ ونشر النص العربى أخيرًا سنة‎ 
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العلم والاإرادة» ومشكلة العناية والخير والشر. ويطول بنا الحديث لو عرضنا 
لهذه المسائل على اختلافهاء ويكفي أن نقف عند ثلاث منهاء وهي: مشكلة 
الوجود وال ماهيةء نظرية المعرفة النفس» فنبين في اخحتصار وجهة نظر المسلمين فيهاء 
ومواقف المسيحيين منها: 


-١‏ الوجود والماهية 

التفرقة بين الوجود والماهية من الأفكار الاسلامية الخالصةء وإن اتصلت 
ببعض آراء يونانية» وقد صادفت نجاًا لدى اللاتين يزيد على نجاحها عند 
العرب» ويرجع ذلك في الغالب إلى صلتها بفكرة الألوهيةء والتعويل عليها في 
البرهنة على وجود الله» قال بها الفارابي وعززها ابن سينا تعزيرًا كبيرًا» بحيث 
افحت اساسا من اس البتافيقا فنك وملخضها أن الرجوة ليس جا فن 
ماهية الشيء إلا بالنسبة للبار - جل شأنه- الذي لا ينفصل وجوده عن ذاته» 
فنستطيع أن نتصور ماهية شكل هندسي مثلاًء دون أن نعرف هل هو موجود 
أم لاء ففيما عدا الإله الوجود عرض من أعراض الذات. ذلك لأن الموجود إن 
کن عا ا ق ا و و اجا و ا ا ره 
فوجوده مستمد من غيره ولیس جزءًا من ذاته. وليس ثمة إلا الله الذي هو 
واجب الوجود بذاته". ففكرة الوجود والماهية تتصل بذلك التقسيم الثلاثي 


الذي قال به الفارابى وابن سیناء وهو قسمة المدركات ا مکن»› وواجب بغيره» 


)۱( الفارابى» الثمرة المرضية» ص ٠٥۷‏ ابن سيناء الإإشارات» ص ٠٤٠١‏ . 
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وواجب بذاته'» على وجه شبیه جا قال به لتر ()۱۷۱١(‏ بین المحدثن . وقد 
یکون لهذا التقسيم أصل درطو ولکنه لم يعرف من قبل بهذه الصورة» 
اللهم إلا عند المتكلمين الذين يقسمون الأشباء ا واجب» ومستحیل › وجائز. 


ولا يستطيع الممكن أن يوجد وحده لأنه بطبيعته محتمل الوجود والعدم» 
ولا بد من مرجح لوجوده على عدمه. والعالم قبل أن يوجد في مقولة الممكن» 
وبإبداع الله له أصبح واجبًا بغيره. وما دام الواحد -جل شأنه - واجب الوجود 
بذاته» فهو ليس في حاجة إلى إثبات وجوده» وإدراك ذاته يكفي وحده في التسليم 
بوجوده. وكم يذ كرنا ذلك بالدليل الأنطلوجي الذي أثبت به القديس أنسليم 
(۹٠٠۱م)‏ وديكارت )٠٠١١(‏ وجود الله» فالبرهنة على وجود الله جزء من 
الميتافزيقاء ولا محل لذكرها في الطبيعيات. 


ولا يقر ابن رشد صنيع زميليه الفارابي وابن سيناء وينكر أن يكون الوجود 
عرضصًاء لأنه ليس واحدًا من أعراض الجوهر التسعة التي قال بها أرسطوء وتمشيًا 
مع أرسطيته المخلصة» يرى أن برهان الحركة الذي أورده أرسطو في الجزء الثامن 
من «كتاب الطبيعة» خير دليل على وجود الله» ولا يصح أن ينقل إلى مكان آخر» 
ويعيب على ابن سينا هذا النقلء وبرهان الحركة في رأيه أليق بكبار النظار 
والفلاسفة» أما العامة فلا بأس من أن يستدل لهم على وجود الله ما سماه «برهان 


(۱( المصدر السابق» ص ا 
49 ابن رشد» تلخيص ما بعد الطبيعةء القاهرة ۱۹۰۸ ص ٠١٤١‏ . 
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الاختراع» أو «برهان اا وكان لهذا الخلاف بين فيلسوفي الاإسلام صداه 
لدى بعض المسيحيين» وخاصة دنس إسكوت. 


والتفرقة بين الوجود والماهية من المبادئ الميتافزيقية الأساسية التي عرض 
لها مفكرو القرن الثالث عشرء وتأثروا فيها بابن سينا كل التأثر» ونلاحظ أولا 
أنه يمكن أن تعد هذه التفرقة أساسًا لفلسفة جيوم الأوقرني )٠١١١(‏ كلها. 
والمدرسة الفرنسسكانية تعتنقهاء وتستخدمها في البرهنة على وجود الله» فجان 
الروشلي )٠٠٤٠١(‏ يعنى بها عناية خاصةء والقديس بونافنتور )٠١۷١(‏ يعول 
على دليل ابن سينا الأنطولوجي في البرهنة على وجود الله ". ويناقش دنس 
أسكوت وجهتي نظر ابن سينا وابن رشد في البرهنة على وجود الله وأنسب 
کا تة 9 تخل ومن طرات وتي إل اعد با وا ان سب E‏ 
الدومنكان نكتفي بأن نشير إلى ألبير الكبير الذي يأخذ بالتفرقة بين الوجود 
والماهيةء وهو في الجملة شديد التأثر بابن سيناء ويحس قارئه أحيانا كأنه يقرأً ابن 
سينا. ويتوسع القديس توما الأكويني في هذه التفرقة» ويستعين بفكرة الإمكان 
والضرورة على إثبات وجود الله» وإن كان لا يأخذ بالدليل الأنطولوجيء» لأن في 
الانتقال من الوجود المتصور إلى الوجود الفعلي شيا من المغالطة. فأضحت التفرقة 
بين الوجود والاهية مبداً ميتافزيقيا يسلم به المسيحيون» ويرتبون عليه نتائجه. 
)١(‏ ابن رشد» مناهج الأدلة ص ٠٠١١-٠١١‏ . 


Wulf, Histoire, t. 11, p. 110-118. (Y) 
Madkour, "Duns Scot", art. cité. (%) 
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-٣‏ نظرية المعرفة 

لا شك في أنها من أهم النظريات في الفلسفة المدرسية بوجه عام» درسها 
المسلمون وعنوا بها عناية كبيرةء ولسوا فيها التقابل بين عالم الحس وعالم المثل» 
بين الأرسطية والأفلاطونية. وحاولوا كعادتهم التوفيق بين الطرفين. ودرسها 
المسيحيون تحت اسم nشlة‏ |Jيlت: «alî (Problème des universaux)‏ 
وتحت اسم نظرية العقل : (†ءء !1م٤٢‏ ٥ل ٣۵‏ ه6ط٣)‏ تارة أخرى» وأفادوا كثيرًا 
من الدراسة الإسلاميةء وأخذواعنها. ولا سبيل لأن نتتبع هنا تاريخ هذه النظرية 
في الفلسفة الإسلاميةء ويعنينا أن نعرضها على نحو ما صورها ابن سيناء وأن 
نتبين موقف ابن رشد من هذا التصويرء ثم نشير إلى ما كان لذلك من أثر في 
الفكر اللاتيني . 

يرى ابن سينا أن للمعرفة طريقين: الحس والاستقراء» وطريق الفيض 
والإشراق . فعن طريتق الحس نستمد الصور الذهنية من العالم الخارجي» ومن 
فقد حسًا فقد علمًا. ومن هذه الصور نستخلص الكلي» فهو موجود في أفراده 
بالقوة ولا يكن تحققه في الذهن بالفعل إلا بعون خارجي وقوة عليا. وليست هذه 
القوة شيثًا آخر سوى العقل الفعًال» فهو يدنا بنور منه» أو بضرب من الاشراق 
نستطيع به أن نتقبل الحقائق مباشرة من العقل الفعال ". فا معرفة حسية تجريبية 
في أساسهاء كسمولوجية إشراقية في قمتها. 


.٠۷۷ ابن سينا - النجاةء القاهرة ۱۹۲۳ ص‎ )١( 
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وللمعاني الكلية ثلاثة أنواع من الوجود: فهي موجودة أولاً في العقل 
الفعال مع الصور والنفوس البشريةء قبل الكثرة والأعيان الخارجيةء وموجودة ثانيًا 
في الكثرة والأعيان الخارجية وجودًا عرضيًا بالقوة» لأنها هي أفرادهاء وكل كلي 
موجود بالقوة في أفراده» وموجودة أخيرًا في الذهن بعد الكثرة والأعيان الخارجية 
لأنها مستمدة منها" . وواضح أن هذا الوجود الثلاثي ضرب من التوفيق بين 
أفلاطون وأرسطوء فالكلي الأزلي القائم بذاته الموجود في العقل الفعال شبيه كل 
الشبه ثل أفلاطون» والكلي الملحوظ في أفراده والمستخلص في الذهن ليس شيًا 
خر سوى نظرية التجريد الأرسطية. وبذا جمع ابن سينا بين الاسمية والواقعية» 
ووفق بين أرسطو وأفلاطون» وني توفيقه هذا ما مكن لآرائه في العالم اللاتيني. 


وبواسطة المعرفة ينمو العقل البشري ويتطورء يبدا اولا على صورة عقل 
هیولانی هو مجرد قوة محضة واستعداد خالص» فاذا ما اكتسب قدرًا من المعرفة 
أض عفلا بالك ذا زادت معارفه سار عقفلا بالفعل يدرك الجرذات 
e‏ ا ر ا 
یصبح عقلاً مستفادًا تنكشف له اللعقولات كلها بحيث تكون ماتلة حاضرة» 
ويتصل مباشرة بالعقل الفعال . وهذه مرتبة لا يسمو إليها إلا نفر قليل ينعم بقوة 
قدسية» وتنكشف له الحجب» ويتصل بالعالم العلوي تلك هي نظرية العقل 
عند ابن سيناء وهي جزء من نظرية ال معرفةء وترتبط بدورها بالكسمولوجيا. ويبدو 


.1۹ -1٦ ص‎ ٠۹١۲ ابن سينا - المدخل» القاهرة‎ )١( 
. ٠١١ ابن سينا - النجاةء ص‎ )۲( 
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منها أن العقل قوة منحها كل إنسان» وهي أهل للرقي إلى درجات متلاحقةء ولا 
يتم رقيها إلا بعون إلهي . 


لعل من أهم ما يباعد بين ابن سينا وابن رشد هو نزعة الأول الأفلاطونية 
ورغبة الثاني الأكيدة في العودة إلى أرسطو. وقد لا يكون بين المدرسين جميعًا 
من عني با معلم الأول عناية ابن رشد» ولا من فهمه على وجهه مثله» ولا من 
أعجب به إعجابه» ولا من دافع عنه دفاعه» حتى ضد زملائه الإسلاميين. ونظرية 
المعرفة التي قال بها ابن سينا تجافي المذهب الأرسطي» وتشتمل على عناصر 
أفلاطونية واضحة. لذلك لم ير ابن رشد بدا من أن يرد عليهاء وهو ينكر أن 
تكون الكليات جواهر مفارقة قائمة بنفسهاء بل هي موجودة في الأفراد بالقوة وفي 
الذهن بالفعل ‏ ونحن نستمدها من العالم الخارجي بالحس والتخيل» ثم نجردها 
فتصبح حقائق ذهنية» وإذن ليس ثمة فيض ولا إشراق» وإنغا تستمد المعرفة من 


عالم ا لجس وحده. 


ولكن ابن رشد من جهة أخرى يقسم العقل إلى ثلاثة أقسام: هيولاني 
هو مجرد استعداد» وعقل بالملكة تحول من القوة إلى الفعل» وعقل فعال هو فعل 
دائم» وصورة محضة وخارج عن أنفسناء وبه يتحول العقل الهيولاني إلى عقل 
بالملكة"» وهو بهذا لا يختلف عن العقل الفعال الذي قال به ابن سينا. وإذا 
)١(‏ ابن رشد» تلخيص ما بعد الطبيعة» ص .٠١ ٤١‏ 


)( ابن رشد» کتاب النفس» القاهرة ۰٩.ص .٩‏ 
(۳) المصدر السابق» ص ۸9. 


الفلسفة الإسلامية والنهضة الأوروبية 
Yo 35‏ 


كانت لا تفيض منه علينا صور مفارقة في رأي ابن رشد, فإن في وسعنا أن نصعد 
إليه ونستمد منه هذه الصور كما تستمد الكليات من عالم المحس'. فلم يسلم 
ابن رشد من التيارات الأفلاطونية التي عابها على ابن سيناء برغم حرصه على 
التخحلص منها. 


ولا نزاع في أن هذه التيارات هي التي قربت نظرية المعرفة الإسلامية 
من الفكر اللاتيني» عرضها لأول مرة جند سالينوس» مترجم كتاب «النفس» 
لابن سيناء وتوسع فيها جيوم الأوقرني» ووضع دعائم ما سماه الأستاذ جلسون 
«الا وغسطيتية السيتويةا واستمسكت بها المد رسة الق ر تسكانية كلها لأ خذغا 
بالفيض والاإشراق اللذين قال بهما القديس أوغسطين من قبل. ولعل هذا هو 
الذي دفع القديس توما الأكويني إلى نقدها والخروج على ابن سينا بعد أن كان 
ييده» وهو ينكر بوجه حاص الجانب الكسمولوجي في نظرية المعرفة السنوية لأنه 
يجعل من العقل الفعال علة المعرفة مع أنه ليس إلا مجرد علة صورية. ويعيب 
على بعض الفرنسسكان الذين ذهبوا إلى أن العقل الفعال هو الته» وهذا ما لم 
يقل به ابن سيناء وکأنه كابن رشد يريد هو الآخر العودة إلى أرسطو. 

أما الوجود الثلاثي للكليات الذي قال به ابن سيناء فيلتقي عنده 


الفر كان والدر كان عل السرا وشقن کا فق ان سا بن 


(۱( المصدر السابق» ص ۰ 


Gilson, art. cité. 
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ثلاثة أنواع من الا تاس تخس اط ٍ .)6Genus maturale)‏ جنس عقلي 


.)6 e "us 10811۸ ( و جنس منطقی‎ .)Genus mantaاe(‎ 


وهناك تعبیرات مشهورة ف اللاتينية تفصح وحدها عن اا العربى» 
فيقال إن الكليات موجودة )١٤0 ۲٠١(‏ قبل الكثرةء او( یںط! i‏ ) ي الكثرةء أو 
(۲5 ك0م) بعد الكثرة. 


الاسلاميتن»› وشار کتھما فیما احدتتاه من حركة ف الفلسفة المسيحية» وخاصة 


ف القرن الثالث عش . 


۳- النفس 

قد لا يكون ثمة مؤلف عربي أثر في الفكر الفلسفي اللاتيني تأثير كتاب 
النفس لابن سيناء وما إن ترجم إلى اللاتينية حتى ذاع وانتشر وأثار عدة أمور 
حول وجود النفس» وحقيقتهاء وخلودهاء وكان له صدى في البيئات الثقافية على 
اختلافهاء وني المسائل الصقلية التي أشرنا إليها من قبل ما يدل على أهمية هذه 
الأمور وتعلق المعاصرين بها. فقد سأل فردريك الثاني ابن سبعين عن حقيقة 
النفس والدليل على بقائها"» وأجاب عليه الفيلسوف الصوفي إجابة تلتقي مع 
ما قال به صاحب کتاب «النفس» من قبل . 


(۱( إبراهيم مد كورء مقدمة المدخل ؛ منطق الشفاءء ص 1۷. 
)( ابن سبعين» المسائل الصقلية» ص .٦۳ -٦۲‏ 
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ويبذل ابن سينا جهدًا كبيرًا في إثبات وجود النفس» ويقيم عليه عدة أدلة 
فيها عمق ودقة» وسبق لنظرية الشعور الحديثة. ونود أن نشير إلى واحد منهاء 
وهو أشدها أخةا وأعظمها ابتكارًاء ونعني به «برهان الرجل المعلق في الفضاء». 
وملخصه أنا لو تصورنا شخصًا مكتمل القوى العقلية والجسمية» ثم غطي وجهه 
فلا یری شيٿاء وترك في الفضاء يهوي هويا بحیث لا س شيا ولا يحس بأي 
احتكاك» فإنه لا يشك برغم هذا أنه موجود» ولا شأن للحس ولا للجسم في 


إثبات وجوده» وإنغا قاده إليه أمر خر غير جسمي وهو ال 


وبعد أن ثبت ابن سينا وجود النفس» يحاول أن يعرفها وبين حقيقتها. 
فد رل عا ار ال ی فا وال أولي لجسم آلي»» فهي إذن صورة 
الجسم» والصورة تفنى بفناء مادتهاء لذلك لم ير ابن سينا بدا من أن يذهب إلى 
أن النفس جوهر روحي» هي جوهر لأنها تستطيع القيام بذاتهاء وروحية لأنها 
تدرك المعقولات» والمعقولات لا يمكن أن تكون في جسم ولا قائمة بجسم وهنا 
ينزع ابن سينا مرة أخرى منزعًا أفلاطونيًاء وإن كان يرى أن النفس جوهر في 
ذاتهاء وصورة من حيث صاتها بالجسم» وكأغا شاء أن يوفق بين أفلاطون وأرسطوء 
برغم ما في هذا التوفيق من عسر. 

ويبرهن أخيرًا على خلود النفس برهنة تذكرنا ببرهنة أفلاطون في محاورة 
فيدون» فهو يرى أنها جوهر بسيط والجواهر البسيطة لا تفنى بعد أن توجد لأنها 


(۱) ابن سیناء الاشارات» ص ٠١١-۱١۱۹‏ . 
(۲) إبراهيم مدكورء في الفلسفة الإسلامية» ص ۲۱۸-۱۹۷. 
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لا تحمل في نفسها عوامل فنائها"» وهي أيضا متميزة من البدن وسابقة عليه في 
الوجود» فلا يتوقف وجودها على وجوده» ولا تنعحدم بانعدامه» وهی أخيرًا من 
عالم العقول المفارقة والنفوس الكليةء وهذه لا يطرأً عليها فناء بحال» وكل ما 
شابهها خالد خلودها. «وأنت إذا حصلت ما أصلته لك» علمت أن كل شيء ما 


من شاك أن يضر صررة مقر لةه ٠٠‏ غير جائ عله الفخي ر والفد " 


وكان لهذه الآراء أثرها لدى مفكري المسيحيين على اختلافهم 
راقهم بوجه خاص برهان «الرجل المعلق في الفضاء»» وكثيرًا ما رددوه بنصه. 
سكت به الدومة ال كا ا لاطت فن كه به ون هة 
سابقة على وجود النفس قال بها القديس أوغسطين. وقد مهد دون نزاع لفكرة 
«الكوجيتو فان دیکارت يقرر أنه يستطیع أن يشك في کل شيء» 
اللهم إلا في أنه يفكر"". والقول بأن النفس جوهر روحي إن أرضى أنصار 
الأفلاطونية من المسيحيين» فإنه لا يقنع مشاثيًا مثل القديس توما الأكويني 
الذي يعتبر أوفى تلميذ لأرسطو في الفلسفة المسيحية. وقد استراح ألبير الكبير 
إلى ذلك التوفيق الذي ذهب إليه ابن سيناء من أن النفس جوهر وصورة 
6 آما البرهنة قلى غلود النقس فقد تقبلها السيحيوك بقبرل سن 
لأنها تتفق مع التعاليم الدينيةء وتشبه ما قال به القديس أوغسطين في كتابه 


۱ 
۲ 
۳ 
٤ 


ابن سیناء النجاة» ص٦‏ ۳۰ - 4 
ابن سیناء الإإشارات» ص٤۱۳‏ م 


(۱) 
() 
Furlani, "Avicenna e il cogito", in Islamica, Leipzig 1927. (¥) 

(4) 


Gilson, L ‘esprit de la philosophie médiévale, t. I1, p. 185-186. 
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.)e immorاalitate anima)‏ ویری البیر الکبیر وتوما الأكويني أن القول 
بروحية النفس يستازم خلودها صرورة. 


* f 


تلك أمثلة من تلاقي الفكر اللاتيني مع الفكر العربي وأخذه عنه» وكان 
هذا التلاقي قويًا وواضحًا في القرن الثالث عشرء إلى حد أن الجامعات الأوربية 
شغلت بابن سينا وابن رشد بدرجة لا تقل عن اشتغالها بأرسطو. فدرسا ونوقشا 
واستحدثا تيارات فكرية كان لها شأنها. وفي منتصف القرن الماضي وضع رينان 
تاريخًا مفصلاً للرشدية في أوربا"» وفي أوائل هذا القرن وضع الأب مندونيه بنا 
آخر مطولاً عن «الرشدية اللاتينية». ومن جانب آخر استطاع الأستاذ جلسون 
فسات مضا ورز ار ابن ساف القرن الال غر راان كف ا حي 
مع الفكر المسيحي» ونتج عن هذا التأخي ما سماه «الأوغسطينية السينوية". 


وذهب الأب ديفو إلى ما هو أصرح من ذلك» وكشف عن «مذهب سينوي 
لاتيني» في حدود القرنين الثاني عشرء والثالت عش . 


وقد امتد هذا التلاقي إلى القرنين الراب عشر والخامس عشر» وإن طغى 
في هذه الفترة ابن رشد على زميله» برغم ما ألحتى به من خرافات وأباطيل . ولعل 


Renan, Averroês et l averroisme latin du XIIF siecle, Paris 1858. ) 

Mandonnet, Siger de Brabant et 'averroisme, Louvain 1911. ) 

Gilson, Archives d histoire doctrinale et littéraire du moyen dge, 1926, 27, 29, 33. ) 

De Vaux, Notes et textes sur [avicennisme latin aux confins des Xll et Xll siecles, Paris ) 


1934. 
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هذه الخرافات نفسها هي التي زادت شهرته» ونفذت به إلى میادین لم یکن له 
بها صلةء كالشعر والتصوير. ولابن رشد أثر واضح في فن التصوير الاإيطالي في 
القرنين الرابع عشر والخامس عشرء وتحتفظ المتاحف والكنائس الأوربية بلوحات 
معبرة أوحى بها الفيلسوف الإسلامي"'. ولم يكن أثره في ميدان الفلسفة والعلم 
بأقل من أثره في ميدان الفنون» فعد شارح أرسطو الحقيقي الذي يعول عليه» 
والتف حوله أنصار» هم جماعة الرشديين الذين يثلون اتجاهًا قويًا من اتجاهات 
الفكر الغربي حتى عصر النهضة. 


والواقع أنه فيما عدا أوكام )٠٠١(‏ لم يكن بين مفكري الغرب في 
القرنين الرابع عشر والخامس عشر إلا أنصار ومؤيدون» يؤيدون أعلام القرن 
الثالث عشر وبعض من سبقهم» فكان هناك الأوغسطينيون ومن نحا نحوهم 
من جماعة الفرنسسكان» والتوماسيون أتباع القديس توما الأكويني من 
الدومنكان» والرشديون أتباع ابن رشد. ولاشك في أن الأخيرين كانوا من أقوى 
هذه الجماعات» استطاعوا أن يردوا لابن رشد اعتباره» وأن يقودوا حركة فكرية 
في بيئات مختلفة» وخاصة في جامعات شمال إيطاليا. ولا يتردد دانتي - برغم 
تعصبه- في أن يضع ابن رشد في مکان متاز» ولو في جهنم إلى جانب ابن سينا 
وجالينوس. وحين أراد لويس الحادي عشر سنة ٠٤١١‏ أن ينظم التعليم 
الفلسفي» أوصى مذهب أرسطو وشارحه ابن رشد المعروف بصدقه وسلامته". 
Renan, Averroês, p. 301-316. (1)‏ 


Ibid., p.251. (¥) 
Ibid., p.317. (¥) 
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وتعتبر جامعة بادوا القلعة الكبرى التي عمْر فيها المذهب الرشدي حتى 
القرن السابع عشرء ولعل ذلك راجع إلى حماية مجلس الشيوخ في البندقية 
لحرية الباحثين» فلم يجد الجزويت» ولا محاكم التفتيش إليهم سبيلاً. وقد أولع 
البادؤيون بدراسة ابن رشد والأخذ باراته» واستطاعرا أن صخرا بعض ما نسب 
إليه من أخطاءء ودافعوا عنه في قوة. وفي مقدمة المدافعين بومبوننزي )٠٠٠١(‏ 
الذي نصره على الإسكندر الأفروديسي . وتابعت الجامعات الإيطالية الأخرى 
في البندقية وبولونيا تلك الحركة الرشدية التي تزعمتها جامعة بدوا. والبادويون في 
أغلبهم أطباء وفلكيون» وكان لدراستهم الطبية والفلكية شأنها في تنشيط العلوم 
التجريبية. وبذا استطاعت الفلسفة الإسلامية عن طريق المسيحيين أنفسهم أن 
تجد سبيلها إلى النهضة الأوربية وأن تسهم فيها. 


* f 


حکم وتقدیر 

لم تخرج النهضة الأوربية عن قانون النهضات الإنسانية الأخرى» والتقت 
معها في أنها يقظة ووعي يحتاجان إلى شيء من الإعداد والتمهيد. وقد مهد لها 
قرنان من الزمان أو ما يزيد» وأعدت لها عوامل مختلفة يمكن أن ترد إلى ثلاثة 
رئيسية» وهي : 

-١‏ اتجاه نحو الطبيعة وعناية بالبحث والتجربة. 

- ميل إلى التفكير الطليق وتحرر من سلطة الكنيسة. 


ف الفلسفة الإإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الثانى) 
۲ 332 


۳- اتصال بالثقافات الأجنبية وتفهم لهاء وخاصة الثقافة اليونانية. 
ويبدو من بحثنا هذا أن الفلسفة الإسلامية أسهمت في ذلك 
إسهاما كبيرًا. 
فقد دفعت إلى دراسة الكون» ووجهت النظر إلى أيات الطبيعة» وعنيت 
بالبحث العلمي» ووضعت ساس المنهج التجريبي. وسبق لنا أن بينا أن الفلسفة 
الإسلامية وثيقة الصلة بالعل وأنها غذت الحركة العلمية الناشثة في جامعة 
أكسفورد إبان القرن الثالث عشر. وأشرنا إلى موقف ألبير الكبير وروجر بيكون 
من العلم والتجربةء وهما وثيقا الصلة بفلاسفة الإسلام» ويكادان يقرران معهم 
أن التجربة ترجمان الطبيعةء وأن العالم هو ذلك الكتاب الذي نقرأً فيه الحقائق 
الناصعة. ولم يبق اليوم شك في أن روجر يعتبر الجد الأعلى للمنهج التجريبي 
الذي قال به فرنسیس بیکون» وهو بدوره تلميذ مخلص لابن سينا" . وأشرنا 
أخيرًا إلى أن جامعة بادوا - وهي خر معقل لابن رشد والرشدية- قد قامت 
بدراسات فلسفية وطبية مهدت للحركة العلمية الحديثة". 


وأثارت الفلسفة اللإسلامية في العالم اللاتيني مشاكل شتى» وحكمت 
العقل في أمور كثيرة وود ضعت طائفة من القضايا الدينية موضع | : لبحث وال لتحليإ : 
فعرضت لق العالم وقدمه» وحقيقة النفس وخلودهاء وحاولت أن تفسر الوحى 


)۱( ص ۱٣۳‏ (= ص٤۲۹).‏ 
)۲( ص ۱۸۳- 1A4‏ (= ص ۳۳۲-۳۳۱). 
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والإلهام تفسيرًاعلميًا. وكانت آراؤهاموضع أخذ وراو اك وا ا و ادت 
الكنيسة أن تتدخل في هذا البحث الطليق» فتضيق من حدوده» وتفرض على 
أبنائها آراء معينة. ولم يفتنا أن نشير إلى ما استصدرت من قرارات في القرن 


الثالث عشرء تحاول بها أن تحرم وتحلل» وأن تتحكم في البحث والدرس”. 


وإذا كانت قد استجابت لها الغالبية العظمى» فإن بعض الباحثين لم ينزلوا 
عند أمرهاء ووجدوا في بلاط فردريك الثاني ملجأً ونصيرًّاء وقد بينا ما كان لهذا 
البلاط من شأن في تشجيع البحث وتأييد حرية الرأي. وحاول بعض كبار 
رجال الدين» أمثال ألبير الكبيرء وتوما الأكويني ودنس أسكوت» أن يوفقوا بين 
العقل والنقل كما صنع فلاسفة الإسلام. وهذا التوفيق نفسه استجابة لدعوة 
العقل لا محالةء وإن لم يقنع به عقليون آخرون شاؤوا أن يفسحوا للعقل مجالا 
أوسع . وسيجر البرينتي وهو في ان واحد کاهن ورشدي مخلص» لم یکن إلا مثلا 
من أمثلة التحرر من سلطة الكنيسة وإطلاق العنان للعقل وقد انتهى به الأمر أن 
أصدرت الكنيسة قرارًا سنة ٠۲۷۷‏ بتحرم تعاليمه» وقدر له أن يقتل بعد ذلك 


بسیع سنين على يدت ھاس 


۱) ص ۱٠١-۱۰٤‏ (= ص۲۸۰-۲۷۷). 
۳) ص ۱۹۸-۱٦۹۷‏ (= ص۳۰۲-۳۰۱). 
Wulf, Histoire, t. IH, p. 186. (“f‏ 


) 
) 
) 
) 
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ولم ينع هذا الرشديين من أن يسيروا في طريقهم طوال القرنين الراب عشر 
والخامس عشرء وأن يقودوا حر كة أضعفت الكنيسة وكانت من عوامل الإصلاح 
الدينى ومهدت لحرية البحث والدراسة التى امتازت بها النهضة الأوربية. 

وأخيرًا فتحت الفلسفة الإسلامية أمام اللاتين آفاقًا جديدة» ووجهت 
أنظارهم نحو ثقافات لم يكونوا يأبهون لها. حببتهم في الثقافة العربية» فجدوا 
في طلبها والأخذ عنها. وربطتهم بالفكر اليهودي» فأضحى جزءًا لا ينفصل عن 
الفكر المسيحى في القرون الوسطى. وعن طريق الثقافة اليهودية العربية نفذوا إلى 
الثقافة اليونانية فكشفوا عن ذخائرهاء وأقبلوا عليها أكثر من ذي قبل . وقد عرضنا 
لحر كة الترجمة اللاتينية التى حاولت النقل. عن الثقافات الأجنبية» وبينا مدى 
نشاطها ومراكزها الكبرى» والهيئات التي امت عليها .وتا أبضا الاه تسر 
تعلم اللغات الأجنبية من عربية وعبرية ويونانية» والمعاهد التي أنشثت من أجل 
ذلك . 


ولم تقف الترجمة عند القرنين الثاني عشر والثالث عشرء وقد أشرنا إلى 
حركة ترجمة متأخرة في القرنين الخامس عشر والسادس عشر ربطت القرون 


الوسطى بالتاريخ الحديث» وغذت عصر النهضة بالتراث القدي. وإذا كان 


(۱( ص -۱٦ ٦‏ ۱۹۸ (= ص ۳۰۱-۲۹۹). 
)۲( ص - ۱۷ (= ص ۰-۲۹۹ (. 
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اللاتين قد عنوا أولاً بالفلسفة والعلم قإنهم لم يلبثوا أن اتجهوا نحو الأدب 
اليوناني والروماني. وشاء دانتي وبترارك )٠۳۷١(‏ أن يحطما قيود الأدب 
اللاتيني القاسيةء وأن يضعا الحجر الأساسي في بناء النهضة الأدبية الحديثة. 
فأسهم العرب في نهضة أوربا الأدبية والعلمية والفلسفية» وربطوا التاريخ القدم 
بالتاريخ الحديث . والثقافات في حاجة دائمًا إلى تطعيم ينهض بها ويجدد شبابهاء 
والحاضر قطعة من الماضي» وهما معا عهدان للمستقبل . 


أظننا بعد ما تقدم نستطيع أن نقرر أن الفلسفة اللإسلامية حلقة في سلسلة 
الفكر الإنساني» أخذت وأعطت» تأثرت وأثرت. ربطت الفكر الشرقي بالفكر 
الغربي» وكانت همزة وصل بين اليونان واللاتين. لم تغب عنها الثقافة الهندية 
والفارسية» عرفت السمنية والزرادشتية» والمزدكية والمانوية. وجذت في الحصول 
على عيون الثقافة اليونانية» لم تغفل أفلاطون» وما كان لها أن تغفله» ونزعته 
الروحية قوية واضحة وكفيلة بأن تقربه من نفوس متصوفة الإسلام وفلاسفته. 
وعنيت بأرسطو عناية خاصة» أحاطت بؤلفات كهولته كلهاء بل أضافت إليها 
ما ليس منهاء وجمعت قدرًا من شروحها. وأحيته إحياء لم يحظ به في العصر 
الهلنستي ولا في فجر المسيحيةء أحيته مؤيدة ومعارضة. وراقها منه جانبه العلمي 
بقدر ما استمسكت به من آرائه الفلسفيةء وليس أرسطو العالم أقل شأتا من 
أرسطو الفيلسوف في تاريخ الفكر اللإسلامي الذي ارتبط فيه العلم بالفلسفة 
ارتباطا وثيقًا. 
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وبعثت الفلسفة الإإسلامية في الفلسفة المدرسية حياة لم تعرفها من قبل› 
قدت الفلة الهو د اه موسق ا اذ قا أن عد اة اداد 
طبيعي للفلسفة الإسلامية. وزعيمها موسي بن ميمون ولد بقرطبة» وتنقل بين 
مراكش وفلسطين وعاش في مصر ۲۷ سنة يدرس الفلسفة والطب» فهو وليد 
الحياة العقلية الاسلامية وتلميذ المدرسة العربية. وكتابه «دلالة الحائرين» همزة 
وصل حقيقية بين الفكر الاإسلامي والفكر المسيحي» وفيه عرض دقيق ومفصل 
لقسط كبير من 'الآراء الديتية والفلسفية الإسلامية. وقد أشرنا من قبل إل 
أن الفلسفة الاإلهية التي قال بها المعتزلة سرت إلى بعض فرق اليهود الدينية 
كالقرائين والربانيين ". ولم يقنع مفكرو اليهود في القرون الوسطى باعتناق آراء 
اللسلمين ونظرياتهم» بل أسهموا إسهامًا واضحًا في نشرها. احتفظوا بكثير من 
كنوز التراث العربي» واشتر كوا في ترجمته إلى اللاتينية. وهناك كتب فلسفية فقد 
أصلها العربي» ولم يبق منها إلا المترجمات العبرية واللاتينيةء ويكفي أن نشير 
إلى ابن رشد» وهو فيلسوف الأندلس الأول كان إلى عهد غير بعيد أعرف لدى 
قراء العبرية واللاتينية منه إلى قراء العربية. 


وغڌي الفكر المسيحي اشا بغذڏاء عربي علمًا وفلسفة» فاتصل مسيحيو 
المشرق في بغداد والشام ومصر بالمسلمين اتصالا وثیقاء واشتر کوا معهم في نشاطهم 


(۱( ص - 0 (= ص .)۷٤-۷۳‏ 


$ 
$ 
0 
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جار متاخم للعالم اللإسلامي» أخذت عنه ما أخذت برغم الخصومة السياسية» 
ونقلت منه ما نقلت إلى الغرب"'. واتصل مسيحيو الغرب» هم الآخرون» 
اا ا ی و ی ي 
نحو سبعة قرون» وأقاموا حضارة زاهرة» وقادوا حركة علمية وفلسفية واسعة. 
واجتذبت هذه الحضارة كثيرين من أمراء أوربا ووجهائهاء طلبًا للعلاج أو رغبة 
في الوقوف على مظاهر هذه الحضارة. وسعت بعوث من شباب المسيحيين إلى 
الأندلس تحصياا للعلم وامعرفة". وني صقلية عمّر المسلمون نحو قرنين ونصف 
ازدهر فيها العلم والفلسفة ازدهارًا كبيرًا» وعاش مسيحيو الغرب مع المسلمين 
جنبًا إلى جنب» وأعجبوا بعلوم المسلمين وفلسفتهم . وإلى جانب هذا الاتصال 
الشخصي نظمت منذ القرن الثاني عشر الميلادي حركات ترجمة لنقل كنوز 
الفكر اللإسلامي إلى اللغة اللاتينية» وكانت طليطلة وبلوم من أهم مراكز هذه 
الحركةء وقد أشرنا إلى ما ترجم من كتب كبار فلاسفة الإسلام . وهناك نظريات 
فلسفية مشتركة بين الفكر المسيحي والفكر الإسلامي» واكتفينا بالإشارة إلى 
أهمها وإلى بيان مدى تأثر الفلاسفة المسيحيين من سبقوهم من الإسلاميين. 
وأثبتنا ن ابن سينا وابن رشد كان لهما صوت مرفوع في القرن الثالث عشرء وهو 


(۱) ص ۱٦۰۹‏ (= ص‌۲۹۷). 

(۲) ص ۱٦١‏ (= ص۲۹۸). 

(۳) المصدر السابق. 

)٤(‏ ص ۱۹۸- ۱۷۳ (= ص۳۱۲-۳۰۲). 
() ص ۱۷٤١‏ (= ص۳۱۳). 
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لعصر الذهبي لفلف ال س واستطعتا آن تعحدث عن مذهب سينوي 
لاتيني ومذهب رشدي لاتيني أيضاء وکان لکل منهما أنصار ومؤيدون. ولم 
يقف أثر الفلسفة الإسلامية عند القرن الثالث عشرء بل امتد إلى القرون التالية 
وكانت جامعة بادوا الإيطالية القلعة الكبرى التي عمر فيها المذهب الرشدي 
حتى القرن السابع عشر. 

وقد زالت الحدود التي كانت تفصل بين القرون الوسطى والتاريخ 
الحديث؛ وديكارت» أبو الفلسفة الحديثة» نشي في كنف الاسكولائية وعلى 
تعاليم الكنيسة. وكشف عن كثير من الجوانب التي تربطه بالفكر المدرسي» 
O‏ 
". وله في حرية الإرادة أراء شبيهة ا قال به 
المشاؤون العرب. وكشفنا عن أشباه ونظائر أخرى لدى بعض الديكارتيين» 
فنظرية وحدة الوجود عند إسبينوزا تكاد تلتقي تماما مع ما قال به ابن عربي» 
وليس بعسير أن نكشف سر هذا التلاقي. وفكرة التناسق الأزلي التي قال بها 
ليبنتز لا تبعد كثيرًا عن فكرة الصلاح والأصلح التي قال بها المعتزلة» ولا عن 
فكرة العناية التي قال بها المشاءون العرب ° 
ص ۱۷۰- ۱۸۲ (= ص۹٣۳۲۹-۳۱).‏ 
ص ۱۸۲- ۱۸۳ (= ص ۳۳۱-۳۲۹). 
ص ۱۸۲ (= ص۳۲۸). 


۹ (= ص۲۹۸). 
ص ص 
ص ۷١ -۷٤‏ (= ص۱۳۰-۱۲۸). 


.)۲٣۳ص‎ =( ٦ ص‎ 
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$ 
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وفي الإمكان الكشف عن نواحي تلاق أخرى بين الفكر الإسلامي 
والفكر ا معاصرء وقد أشرنا إلى أمثلة من ذلك" . والمهم أن نصل ما أريد فصله» 
وأن نربط الفكر اللإسلامي بالفكر الإنساني عامة. وفي هذا الربط ما يضع الأمور 
في نصابهاء وينزل بالفلسفة الإسلامية المنزلة اللائقة. وقد ألقى عليها في الخمسين 
سنة الأخيرة أضواء تعكن من هذا الربط والوصل» وجدير بنا أن نتابع الكشف 


عن کنوزهاء وأن نعرف الباحثين بھا 2 تحقيقًا ونشرًا» وترجمة وتاليقاء 


.)۲٣۹۹‌ص‎ =( ۱٤٤ ص‎ )۱( 


معد الدراسة التقديمية 2 سطور 
منی أحمد مجمد أبو زید 
٠‏ أستاذ الفلسفة الإسلامية» دكتوراة في الآداب سنة ۱۹۸۹ جامعة الزقازيق» تقدير مرتبة الشرف 
الأولى. 
* رئيس قسم الفلسفة بأداب حلوان سنة ٠٠ ٤‏ ووكيل الكلية لشثون الدراسات العليا والبحوث 
من ۲۰۰۰ إلى ۲۰۰۳ ثم ۲۰۰٤‏ ومن ۲۰۰۷ حتى الاآن. 
من أبرز الأعمال والمؤلفات العلمية: 
الخير والشر في الفلسفة الإسلامية» بیروت» .٠۹۹۱‏ 


© التصور الذري ف الفكر الإسلامی» بیروت» .-. 


الإنسان ف الفلسفة الإسلاميةء بیروت»› ۱۹۹۳. 


الفكر الكلامى عل ابن خلدون» بیروت» ۷ 


المدينة الفاضلة عند ابن رشد» الإاسكندريةء ۹ 


الحرية اللإنسانية عند الشيعة - الاثنى عشرية» الإإسكندرية» .٠۹۹۹٩‏ 

من آبرز الأبحاث: 

© الدين والعلم ف فکر زکی نجيب محمود» مجلة المسلم المعاصر› القاهرة» عدد »)٩4(‏ ۰.,. 
ه أبو القاسم الزهراوي رائد الجراحة العربيةء مجلة الدراسات الإإسلامية» باکستان .٠۹۹۱‏ 
ه ابن رشد طبيبًاء الكتاب التذ كاري - المجلس الأعلى للثقافةء مصر .٠۹۹۳‏ 


المنهج الإصلاحى عند امام عبد الحميد بن باديس» مجلة الحمعية الفلسفية المصريةء العدد 
الثانى› 7۳--. 


(e10 11€ / ANE 16°) 


إسماعيل سراج الدين (مكتبة الإسكندرية)» مصر- رئيس اللجنة. 


إبراهيم البيومي غانم (المركز القومي للبحوث الاجتماعية والجنائية)» مصر. 
حسن مكى (جامعة إفريقيا العالمية)ء السودان. 

زان اله (الجامعة اللبنانيةء بيروت)» لبنان. 

زاهر عبد الرحمن عثمان (مر كز المعلم محمد بن لادن للعلم والتعليم)ء المملكة العربية السعودية. 
زكي الميلاد (رئيس تحرير مجلة الكلمة)» المملكة العربية السعودية. 
ید شید الملری ( ااا اری: 

صلاح الدين الجوهري (مكتبة الإسكندرية)» مصر- أمين اللجنة. 

ظفر إسحق أنصاري (الجامعة الإسلامية العالمية إسلام آباد)» باكستان. 
عبد الدايم نصير (مستشار شيخ الأزهر)» مصر. 

عبد الرحمن السالمى (وزارة الأوقاف والشؤون الدينية)» عمان. 

عمار الطالبى (جامعة الجزائ» الجزائر. 

مجدي عاشور (دار الافتاء)» مصر. 

محمد زاهد جول (کاتب وباحث) ترکیا. 

محمد عمارة (هيثة كبار العلماءء الأزهر الشريف )» مصر. 

محمد كمال الدين إمام (جامعة الإسكندرية)» مصر. 

محمد موفق الأرناۋوط (جامعة العلوم الإسلامية العالمية)ء الأردن. 
مصباح الله عبد الباقي (جامعة كابول)» أفغانستان. 

منى احمد ابو زيد (جامعة حلوان» القاهرة)» مصر. 

نور الدين الخادمي (جامعة الزيتونة)» تونس. 

نوزاد صواش (مؤسسة البحوث الأكاديمية والإنترنت» إسطنبول)» تركيا. 
وان صبري وان يو سف (الجامعة الإسلامية العالميةء كوالالمبور)» ماليزيا. 
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ساسلة «بے الفكر النهضوي الاإسلامي» 
صد ر هذه السلسلة 


العودة إلى الذات» تأليف علي شريعتي . 

الحياة الروحية في الإسلام» تأليف محمد مصطفى حلمي. 

امرأتنافي الشريعة والملجتمع» » تأليف الطاهر الحداد. 

الإسلام دين الفطرة والحريةء تأليف عبد العزيز جاويش. 

المرأةوالعمل» تاليف نبوية موسی. 

ر ا تأليف مصطفى عبد الرازق. 

دفاع عن الشريعة, تأليف علال الفاسي. 

مقاصد الشريعة الإسلامية» تأليف الطاهر ابن عاشور. 

تجديد الفكر الديني في الإسلامء تأليف محمد إقبال» ترجمة محمد يوسف عدس. 
طبائع الاستبداد ومصار الاستعبادء تأليف عبد الرحمن الكواكبي . 

لمدرسة الإسلامية. تاليف محمد باقر الصدر. 

الإسلام وأصول الحكي تأليف علي عبد الرازق. 

أقوم المسالك في معرفة أحوال امالك تأليف خير الدين التونسيٰ. 

الحرية الدينية فى ي الإسلام» تأليف عبد المتعال الصعيديٰ. 

الرسالة الحميدية في حقيقة حقيقة الديانة الإسلامية وحقية الشريعة المحمدية› تالف نالسر 

السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث» ا خد الال 

القرآن والفلسفة» تأليف محمد يوسف موشی: 

كشف ال مخبًا عن فنون أورباء تأليف أحمد فارس الشدياق . 

لمرشد الأمين للبنات والبنينء تأليف رفاعة الطهطاوي . 

شروط النهضةء تأليف مالك بن نب 

مناهج الألباب الملصر ية في مباهج الأداب العصري ية تأليف رفاعة الطهطاوي . 

نهضة الأمة وحیاتهاء تأليف طنطاوي جوهريٰ . 

البيان في التمدن وساب العمرانء تأليف رفیق العظم. 

تحريرالمرأق تأليف قاسم أمين» وتربية المرأة والحجاب» تأليف طلعت حرب. 

تنبيه الأمة وتنزيه الملةء تأليف محمد حسين النائيني» تعريب عبد المحسن آل نجف» تحقيق عبد الكريم آل جف . 

خاطرات جمال الدين الأفغاني الحسيني» تأليف محمد باشا ا مخزومي. 

السفور والحجاب» تأليف نظيرة زين الدين» ونظرات في كتاب السفور والحجاب» تأليف مصطفى الغلاييني . 

E E‏ محمد مهدي شمس الدین. 

اذا تأر المسلمون؟ ولاذا تقدم غيرهم؟» تأليف الأمير شكيب أرسلان. 

المدنية الإسلامية» تأليف شمس الدين سامي فراشري» ترجمة محمد م الأرناؤوط. 

المدنية والإسلامء تأليف محمد فريد وجدي. 

المسئلة الشرقية» تأليف مصطفى كامل . 

وجهة العالم الإسلامي» تأليف مالك بن نبي ترجمة عبد الصبور شاهين. 
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طلعة الشمس شرح شمس الأصول» تأليف نور الدين عبد الله بن حميد السالمي. 
أدب الطلب ومنتهى الأرب» تأليف محمد بن علي الشوكاني. 

الإسلام في نيجيريا والشيخ عثمان بن فوديو الفلانيء تأليف آدم عبد الله الاإلوري. 
أم القرى» تأليف السيد الفراتي (عبد الرحمن الكواكبي). 

تجديد الفقه ونصوص أخرى» تألیف محمد بن الحسن الحجوي. 

الحضارة الإإسلاميةء تأليف أحمد زكى. 

الرسالة الخالدةء تأليف عبد الرحمن عزام. 

مسألة الخلافة وجزيرة العرب» تأليف أبي الكلام آزاد» ترجمة مصباح الله عبد الباقي. 
التبا العظيم . . نظرات جديدة في القرآن» تأليف محمد عبد الله دراز. 

الحركة الإسلامية .. هموم وقضاياء تأليف السيد محمد حسين فضل الله . 

الأعمال المختارة محمد خانجيتش البوسنوي» تأليف محمد خانجيتش» ترجمة عبد الرحيم ياقدي . 
الدين والوحي والإسلام تأليف مصطفى عبد الرازق . 

النسائيات»› تاليف ملك حفني ناصف (باحثة البادية). 

في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول)» تأليف إبراهيم مدكور. 

في الفلسفة اللإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الثاني)» تأليف إبراهيم مد كور. 
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3 
ف الفكر النهضوة السام 


FÎ AL-FALSAFAH AL-ISLAMIYAH: 
MANHAJ WA-TATBIQUH 


IBRAHIM MADKÜR 


)50( هذا الكتاب 


طبع لأول مرة عام (٩۱۳۹ه/۱۹۷1م).‏ وهو مع الكتاب الأول من أهم المؤلفات الرائدة في القرن 
العشرين» في حقل الفلسفة الإسلامية وتاريخها. مؤلفه هو الدكتور إبراهيم بيومي مدكور؛ أحد أهم الرواد 
العرب في دراسة الفلسفة اللإسلامية في العصر الحديث. 

وهو تكملة للكتاب الأول الذي طبع لأول مرة عام (١١١١ه/۷٤۱۹م)ء‏ والذي رسم المؤلف فيه منهجًا 
لدراسة الفلسفة الإسلامية» ثم طبقه تطبيقا كاملا على ثلاث من نظرياتها الكبرى» وهي: نظرية السعادة 
ونظرية التبوةء والنفس وخلودها. درس هذه النظريات أولا في بيئتها وظروفها الخاصةء وشرحها على لسان 
القائلين بهاء ثم ربطها ا سبقها من أشباه ونظائرء وبين ما لها من أثر في الفلسفات اللاحقة. 

وني هذا الكتاب (آلتاني) أصاف المؤلف قضيتينء هما: الألوهيةء وحرية الإرادةء بالإضافة إلى دراسته 
لتاريخ الفلسفة الإسلامية وخصائصهاء وموقف المستشرقين منهاء والدفاع عنها ضد منتقديها من الشرق 
والغرب. 


يقول الإمام الأكبر أحمد الطيب عن المشروع: 
بسي انر الم ایر 
إن هذا المشروع الذي تقوم به مكتبة الإسكندرية - وهي تستهدف إعادة نشر الإنتاج العلمي 
والثقافي لأعلام نهضتنا في العصر الحديث - ليعدٌ فيما أرى - من أهم المشاريع العلمية نحو 
تأصيل المفاهيم الثقافية في العالم الإسلامي وإعادة تأسيس عقل إسلامي معاصر يستوعب 
أصوله» ويعيش عصره. وإني أدعو إلى ترجمة هذه الأعمال إلى اللغات الحيةء وتعميم نشرهاء بكل 


الوسائل الورقية والاإلكترونية. 
شح الأركر 
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